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يقول البروفسور هوكنج: إن الإنسان هو الحيوان الوحيد الذى يفكر فى الموت. وهو 


أيضا الحيوان الوحيد الذذى يراوده الشك فى أن الموت هى نهاية الحاة. وهذا : 


الكتاب يلقى الأضواء على الأمور التى تتصل ببقاء الإنسان وخلوده ويكاد يكون 
الكتاب الوحيد الذى ظهر فى هذا القرن متناولا فكرة الخلود مناقشا لھا مناقشة تقوم 
على أحدث الآراء العلمية. 


والكتاب لا يقضر نظرته على فكرة الخلودء وإنما يمر عبر تجارب الجنس البشرى فيما . 


بتصل بهذه الفكرة. قهن بهذه المثابة يعثبر سجلا لتحركات فكرة الخلود عبر الأجيال. 
هذه الفكرة التى تطل بعقل الإنسان وتراوده» فترجح به المشاعر بين الأمل والقياسء 
بين البقاء الذى لا زوال له أو الفناء الذى لا حياة بعده . 

إنه نبع من الأفكار الرائعة يهديها أحد عظماء الفلاسفة فى عصرنا هذا إلى الأجيال 
القادمة. انظر إليه وهى يقول: "علينا أن ننظر إلى الموت إذا ما نزل بنا وكأنه الذكرى 
السعيدة للحب"» أو وهو يقول: "إن معرفتنا بالحرية معناها ننا نشعر بازدواج وضعنا 
فى الكون. فنحن مخلوقون وخالقون. وحياتتا ما هى إلا التدريب على فن الابتكار". 
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تهدف إصدارات المركز القومى للترجمة إلى تقديم الاتجاهات والمذاهب الفكرية 
الختلفة, للقارئ العربى وتعريفه بهاء والأفكار التى تتضمنها هى اجتهادات 
أصحابها قى ثقافاتهم» ولا تعبر بالضرورة عن راى المركز. 


امشركون فى هذا الكتاب 


المؤلف 

رليام ارنست هوكنج : أحد عظماء العصر الذهبى للفلسفة الأمريكية . ولد . 
عام ۱۸۷۳ وتوفی عام ۱۹٩٩‏ . حصل على لیسانس الآداب عام ۱۹۰۱ من 
جامعة هارقارد ودرجة ا ست عام 1۹۰۲ والدکتوراه .ی الملسفة عام ۱۹۰٤‏ 
درس 3 [ملسفة ف حامعة هارفارد حی تقاعد عام 1۹ واستمر ف القاء 
امحاضرات الت ذاع صيتا فى العام الغربى . الف اکر من ۲١‏ كتابا فى الفلسفة 
من أشهرها د معنی الله فى الخبرات الانسانية » (۱۹۱۲) . 


٠ : الرجم‎ 

٠‏ مترى أفين .:: جرح فى 'معهد التربية للمعلمين عام ۱۹۳۷ وأرسل فى إعثتير 
للدراسات العليا » الأول إلى انجلترا سنة ۱۹١۸ - ٠۹٤١۷‏ والثانية إلى الولايات 
المتحدة. الأمريكية سنة 1۹۵٤ - ۱۹٥۳‏ . حصل على دبلوم الدراسات العليا.ى: 
اللغة الانجليزية من جامعة كيمبردج وعلى درجة فى التعلم الثانوى وتربية الشواد 
من جامعة فلوريدا . انتدب لبعض الزقت فى المعهد العالى للخدمة الاجتاعية 
وكلية الآداب مامعة الاسكندرية » وكلية التجارة جامعة الاشكندرية . كا 
عمل مفتشا للغة الانجليزية بمديرية التربية والتعلم بالاسكندرية . له مؤلفات 
كثيرة بالعربية مها «ضعاف العقول وواجب الدولة حوهم 0“ 
و«ماجلان» »وء ١‏ الأحلام المزعجة ۾ . کا أن له مۇلفات بالانجليزية ما 
« أمريكا كا رأبتا » ٠‏ وثلاثة كتب فى قواعد اللغة الانجليزية . قام بزجمة كتاب 
جنكيز حان وجحافل المغول » و« أعلام الفلاسفة : كيف نفهمهم » › 
و « الملكة إليزابث والأرمادا الاسبانية » وجميعها من الكتب الى قامت بنشرها 
خو ا 


المراجع 

الدكتور محمد على العريان : أستاذ التربية فى كلية المعلمين بجامعة عين 
شمس سابقا . حصل على ليسانس الآداب قسم اللغة الانجليزية من كلية الآداب 
جامعة القاهرة سنة 1۹۳۹ » ثم خصل على دبلوم معهد التربية العالى للمعلمين 
بالقاهرة سنة ۱۹٤۰‏ . درس فى اكسفورد وا كر بانجلرا »> وحصل على دبلوم 
اللغة الانجليزية ثم حصل على درجة الماجستير فى التربية وعلم النفس من جامعة 
كولومبيا بنيويورك سنة ۱۹٠١‏ › ودرجة الدكتوراه فى التربية سنة ۱۹٥۲‏ › 
ومنحته هذه الجامعة ميدالية احدمة العلمية الممتازة سنة ٠١۹١١‏ . شغل عدة 
مناصب هامة » فعمل مديرا مكتب الاستعلامات السياحية بنيويورك ثم عمل 
بقسم الإذاعة والترجمة بقر الام المتحدة بنيويورك » كذلك عمل بدار 
للطبع والنشر › وخبير الام المتحدة المنتدب بعهد تدريب المعلمين بالخرطوم . له 
مؤلفات عدىدة فى التربية وعم النفس والأدب مہا «١‏ فوق الأنقاض ٠‏ « 
و « مفاهيم جديدة للربية » »و «.ركيزة الربية 0 ٠‏ و« من التسول الأخلاق ای 
المج - الاشترا كي ›٠‏ وترجم تاب «النفس المنبثقة » › و« نظرات ف 
الثقافة » › و« أحاديث للمعلمين » > و النشاط الدرسى فى المرحلة 
الشانوية»ء و «لاذا نعلى»» و« وقاموس نجون دیوی للتربية ‏ »› 

وه البراجاتية » »> و« أفكار وشخصية وليام جيمس ٠‏ › وه نافذة على 
ايدان » . وهى :من الكت 1 قامت پنشرما هذه الجمعية : 
صاحب التقام ` 


الدکتور زکی ب محمود ا . حصل على ذرجة الدكتوراء 
فى الفلسفة من جامعة لندن عام ۱۹٤١‏ . مؤلف لعدد كبير من الكتب فى الفلسفة 
ونى التق الأدبى . من أهم مؤلفاته فى الفلسفة « المنطق الوضعى » » و « خرافة 
الميتافيزيقا » » و « نحو فلسقة علمية » . ومن مؤلفاته فى تاريخ الأدب ونقده 
١‏ فلو الأدب » > و «قصة الأدب فى العام » . ترجم كتاب دالمتطق » لؤلقه 
جون ديوی وهو من الكتب الت نشرتها هذه الجمعية . نال جائزة الدولة 
التشجيعية لسنة ۱۹٦١‏ وجائزة الدولة التقديرية فى الآآداب لسنة ۱۹۷١‏ . 


محتويات الكتاب 
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۽ - احاد الرؤيا والزمن . 


م م 


اوري کرد 


کان « جوزیا رويس » ( ۱۹١١ - 1۸۴١‏ ) هو الفيلسوف المثالى الأول › 
خلال النصف الثانى من القرن التاسع عشر > > لای موطنه الأمريكى وحده › بل 
كذلك بالنسبة الى دنيا الفلسفة على إطلاقها إبان تلك الفترة » ولقد أدار فلسفته 
المخالية تلك › حول خحاولة أراد بها أن يوفق بين « الذات المطلقة » ( الله ) الى ٠‏ 
تستغرق الوجود كله » بكل ما فيه من أفراد » وبين أن يكون للذوات الفردية 
وجودها العميزأما الذات المطلقة فهى عنده الكون بأسره » الذى هو فى حقيفته 
کائن حی واحد ۰ > فهو بثابة عقل واحد » أو روح a‏ > ىء هذه . 
الكائنات الفردية كلها - يا فى ذلك أفراد. الانسان - وکاہا لحظات منه » 
لکننی أنا الائسان الفرد > المنحصر فی ذاتی ونی تيار خبتى كا أحسه فى دخيلة 
نی » کیف اعم بذلك العمل اللامتناهى الحيط كل شىء وبكل إنسان؟ ` 
- جیب « رويس » عن سوال کهذا » بأنه ما على السائل الا أن یتال ذاټه 
فاحصا » فاذا هو بإزاء ذات لا تستطيع أن تدرك لحظتا الراهنة الا اذا أضافت 
اليما شيا من الذاكرة وشيثا من الميال » وإلافهل كنت أستطيع - مثلذ - أن 
أمسك بقلمى لأ كتب هذه الأسطر سطر » مالم یکن فی قدرتی ما رتد به إلى معلومات . 
عندی سابقة » وما أمد به النظر إلى تسلسل فکری سیتحقق على مدى فترة من 
الزمن اة ؟ نم انك تستطیع أن حدق بالبصر فيا أماملكف الآن › حقی 
تملأحاستلك منه > لكن ذلك لن یکون « إدراکا » إلا إذا ربطته ا سبقه ف 
ماض ذهب » وما سیلحقه فی مقبل آت . ولكثك ما إن تأحذ فى توسعة الدائرة " 
من هذه اللحظة الراهنة إلى ما قبلها وما بعدها » حى تراك قد انطلقت لا تعرف 
۱ 


أين تقف › إلا أن ترسل الفكر إل مالا ية له » إلى الأزل الذئ. م يدا فى 
لحظة بذآنما » وإلى الأبد الذى لن ينهى عند لحظة بذاتما ء ألى ما أسميناة 
بالذات المطلقة . ٍ 

على أن تلك الذات المطلقة الشاملة لكل شىء ليس من شأنا - عند 
جوزيا رويس - أن تمحو وجود الأفراد ف جردم ) إذ أن رويس کان حربصا 
أشد الحرص عل الاتلىجی الشخصية :الإنسانية بأية صؤرة من الصور »> برغم 
آنا جزء من الذات المطلقة »> لكن كيف نستطيع الحافظة على الشخضصية 
الإنسانية الا إذا جعلنا الخلود من نصيبا ٠»‏ أعفى إلا إذا 'جعلناها - كالذات 
المطلقة نفسها - أبدنة » لايتقيد وجودها بهذه اللحظة أو.تلك من لحظات 
الزمن »ذلك لأننا لو قلنا إن الذات المغردة الجزئية قد ولدت بعد أن م تكن ». 
وستموت لتصير إلى عدم » كان معنى قولنا هذا أن تلك الذات المفردة رهينة فترة 
محدودة.» هى الفترة الممتدة ا الى متها » وأما قبل ذلك » وأما بعد 
ذلك › فو ا ی الور وک ا عیزها › وذلك مالم یرد أن 
يقوله جوزیا رويس . ٣‏ 


ستقّول : وهل بریدنا إذن أن نجعلل ذرات الأفراد أبذية - - أعنى أن نجعلها 
كائنات لامتناهية - عامااكا نجعل الذات المطلقة ؟ وإذا كان الأم ركذلك » فى 
فرق بين المطلقة وال جزثية ؟ وهنا لجا رويس إلى التشبيه سالات الأعداد » 
يوضح ألا تناقض. بين أن يكون الأصل والفرع أبديين لا متناجيين » فن سلسلة 
الأعداد الطبيعية (۲ » ۲ » ٠۳‏ > . ... . إلى مالا نهاية.) تستطيع أن ثولد 
مسلسلأت فرعية لا نهاية ها » الكل منها طابع فريد متميز »> ومع ذلك فكل ما 
يمتد إلى فالا نهاية . فثلا تستطيع أن تولد مسلسلة من الأعداد ا 
ومساسلة أخرى: من الأعداد الزوجية » ومسلسلة ثالثة تجرى هكذا: ۲ ٤ ٠‏ » 
٠ A‏ الخ » ومسلسلة رابعة تجرى هكذا.: ۴۳ ۰4 ۷ للخ 
وهكذا وهكذا » فن ذلك نرى كيف أن السلسلة العددية الى هى فروع تفرعت. 
عن ذلك الأصل » هى أيضا لا متنأهية » دون أن يكون فى ذلك تناقض - ' 


۴ 


فقل شيثا كهذا فى الذات اللامتناهية المطلقة »> نى الذوات اللاستناهية التى هى 
أجزاء منها وفروع هما » فالفرد خالد خلود الكل دون أن ينم التطابق بين الفرد 
والکل . 

تلك بامجاز شديد هى مثالية جوزيا رويس . وقد تتلمذ عليه فلاسفة 
کثیرون » من بیہم ولیام ارنست هوکنج ( ۱۸۷۳ - ۱۹٩٩‏ ) ؛ نم أخذ هؤلاء 
التلاميذ ينصرفون مع الأبام عن مثالية أستاذهم ١‏ إلا هوكنج فقد لبث تابعا أمينا 
لأستاذه » لا تحوله الأعرام - وقد جاوز من عمره عامه التسعين - عن المذهب 
المثالى من طراز ما اعلنه رويس › فهو مذهب يشبع فيه إان المتدين وعقل 
الفيلسوف فى آن معا » فالمتدين منه يريد أن يستوثق من خحلود الشخصية الإنسانية 
إلى يوم القيامة » والفيلسوف يريد أن يتصور الكائنات ال جزئية جميعا داخحلة فى 
بناء نستی واحد » فكيف يكون التوفيق بين ال جانبين إلا بأن يصطنع ما اصطنعه ٍ 
من ذلك الطراز الفريد من المذاهب المثالية ؟ 

وهذا الكتاب الذى بين أيدينا : « معنى الخلود فى الخبرات الإنسانية » هو 
أحد مؤلفاته التی حاول بہا أن بہسط فلسفتہ التی یصون بہا کیان الكائن المطلق 
وکیان الكائن المفرد فى ان واحد؟: . ہذا الكتاب يريد أن يبين أنه من خلال 
خبراتنا کا تجری ف دخائل نفوسنا نستطيع أن نتحقق من خلود الإنسان ء ی إن 
الإنسان إذا زعم لنفسه الخلود من الموت » فهو لا بحتاج فى تأبيد زعمه ذاك إلى 
نبأ بأتيه من حارج نفسه » بل كل ما بحتاج إليه فى ذلك هو أن ينطوى على ذات 
تفسه فاحصا محللا مستشهدا عا يقم عليه هناك من شواهد » واذا الخلود نتيجة 
حتومة' لا شك ى صدقها . 

فإاحساس البى عياته لايبدأ عند لحظة معلومة » ولا يهى عند للحظة 
معلومة » فأنت لا تعرف نفسك إلا حيا » أما متى بدأت هذه الحياة ها تحاول 
العودة بالذاكرة » فلن تذكر أبدا متى بدأت » وأما متى تنتهى فكذلك لن 
تكون أنت هناك بجحسمك هذا وملكاتك هذه حين بحين الوت » لتعلم مى 
تنتهى . إن الذين يعلمون متى بدأت حياتك ومتى تنتهى هم الناس 


الآحرون » الذين برونك من الخارج كا برون سائر الأشياء » أما أنت » أنت 
الذى تری نفسلك من ١الداحل‏ › فلا ترى لوغيك .الدافى التصل بداية 
ولا نهاية » إن الذى بوت هو دانما « الآحر» وليس «أنا» » فا دامت هذه 
« الأنا » قاعة تدرك وتعى › فهى ليشت ميتة › وإذا ماتت فليست هى بالمدركة 
ولا الواعية »> ومعنى ذلك کله هو أن نظر الانسان إلى تفسه من باطن › لا يدله 
على موت »› a E,‏ » لأ يعرف هما بداية ولا 
يعرف هما ناية . 

وا اة اجر شى دات نى أكون كالنعامة الى تدفن 
رأسها فى الرمل لتتقى رؤية الخظر ؟ لاذاء لا أمد بصرى إلى خارج نفسى لأرى 
الناس الآخرين والموت.يدركهم › کھم › فاعم أن أفراد الناس صائرون إلى فناء » وأن 
ا-لخلود أسطورة من أساطير الحالمين ! 

وأجيبك - متقمصا روح هوکنج ولو الى حين قصير - فأقول إن نمة طريقتين 
فى لغة الفلاسفة وهم محدثونك عن الإنسان وموقفه حيال العام الطبعى الذى 
حيط به » وإن كل طريقة من هاتين الطريقتين مجعل للموت معنى تلف عن 
اة د س رة ال ف الا اهرت ما ان ب د اتات 
الإنسانية ليجعلها جزدا من أجزاء الطبيعة » لا فرق بيا وبين قبضة من الرمل أو . 
هبة من الريح > وعندئذ يكون الموت معناه بعثرة.لذزات الإإنسان وسط ذرات 
الطبيعة الأخحرى » وإما أن نلغى وجود الطبيعة ليجعلها جزءا من الذات ميث لا 
تكون الطبيعة الا ادرا كات عند مدركيما > وعندئذ یکون. معنی الموت هو تخیر 
بطر على الحاةالإدراكية » أعنی أن لزت عندئد کون انتقالا من عام إدراکی 
إلى عام إدراکی آخحر» دون أن يتغير العام الطبيعى فی قلیل .أو کثیر. 

وبعبارة أخری ریا کانت ۹ وأوضح . انك ادا عددت وجودك وجودا 
بدنيا ولا شىء غير ذلك › فإن موتك معناه أن يطرأً تغير على أوضاع حفنة من 
الذرات الادية » فبدل أن تكون هذه الذرة هنا لصيقة بغړها ی مکاہا هذا » 
تصبح هناك لصيقة عمجموعة ة أخرى » وأما اذا عددت وجودلة وعيا داحلا تشعر 


٤ 


به اذا ما تأملت ذاتك من باطن » فإن الموت - بالمعنى الذى يبصره الناس فى 
الآخحرين - لن يكون له عندك ما يدل عليه . 

هاتان زاويتان للنظر » لكننا نلاحظ فيم) أن إحداهما تعتمد على الأخرى » 
على حين أن هذه الأخرى تستطيع أن تستقل بذانها » فالقائل بأن الذات 
الانسانية جزء من الطبيعة المادية » تتبعثر فيا بعد الموت » انما يقول ذلك مستندا 
إلى إدراك واع فى نفسه » على حين أن القائل بأن الذات الانسانية وعى » لا 
مادة » لا محتاج فى قوله هذا إلى طبيعة مادية تسنده » وإذن فمن حقنا أن نجعل 
لإحدى زاويتى النظر أولوية على زميلتا : وصاحبة الأولوية هى تلك الى ترى 
اة ارا من الرع > ليس له نقطة ابتداء - فى الإدراك - ولا نقطة ناء . . 

صحيح أن هذا الوعى تطراً عليه حالات متعاقبة » نجىء منا حالة وتذهب 
حالة » فأنا الآن مبتهج فرحان » وكنت منذ احظة مبتشسا حزينا » لكن هذه 
الحالات الى تولد وتفن » ليست هى «الذات » الى تترن متقبلة لتلك 
اللالات » فالحالات فانية » والذات باقية - وهذا هو معنى قولنا إن اللانسان فى 
رى خحبرته الداخلية لا يعرف اموت » فالشاهد عنده هو أنه خالد» حقى وإن ٠‏ 
وصفه الواصفون بالموت والفناء . ا 

على أن ذلك وجه واحد من أوجه الخلود المتحقق للأفراد » ووجه آنحر هو 
فا ببدعه الإنسان وجخلقه ليبق : من أين يجىء الشاعر بشعره » والمفكر بفكره ؟ 
٠‏ هل يمد الشاعر ذراعه إلى كات القاموس لملا مها قبضته ثم ينها على الورق فى 
عقد منظوم فإذا هى قصيدة ؟ أو هل يمد بصره إلى عام الغيب » فإذا القصائد 
هناك مرصوصة على الرفوف » فا عليه إلا أن بيبط باحداها إلى دنيا البشر؟ إنه 
أوكان الأم ر كذلك » لكان ما هناك هو ما هنالك » وكل ما حدث من تغير هو , 
أننا نقلنا شيثا من عالم الإمكان إلى عام الفعل » من عالم الغيب إلى عام 
الشهادة > من عالم الحفاء إلى عالم العلانية والظهور » لكن لا > فليس الأمر 
كذلك » بل إن الشاعر ملق شيا من عدم » وذلك دليل على أن عالم الشهادة 
ليس هو كل ما بين أيدينا من عوالم » فهنالك عام الفكر » وعام الفن » هنالك 


عام الروح امبدع الاق » ومن تم فهنالك - إن لم يكن الود بنصه وفضصه - 
إمکان الحلود لذوى الخلق والإبداع . 

إهم ليقولون أحيانا إن القيمة كل القيمة هى لبقاء انس > وأما الأفراد 
فكأوراق الفجرة ى فصل اريت تسقط عنا » ليعود غيرها فى الربيع › 
والشجرة أمام هذه الأوراق الذابلة م المتجددة » باقية > وهكذا يب 
بالنسبة ن لأفراده »> نم ِم ليقولون دلك اأحانا > وهم حی بہذا القرل يثبتور 
و ی E‏ 
لجنسبه.؟ أليس الأصح هو أن الس بأفراده ؟ فإن كان نة خلود › فلهؤلاء 
الأفراد. أنفسهم » !لذين لولاهم لا کان جنس ولا أجناس . 

اما بعد › فهذه أسطر قلیلة کتبتا من وحی کتاب هوکنج « معنی الخلود فی 
الخبرات الإنسانيةه فى قرجمته العربية » التى أخرجها لنا الآستاذ مترى امين » وقد 
عرفتاه» فى ترجات سابقة أمينا على النص الذى ينفله . 

على أنه پتعذر على أن. أخم هذه المقدمة دون أن أذكر. نقطتين : 

الأولى : أن القارىء رعا أحس من طريقة العرض الت عزضت با حة من 
فکرة هوکنج عن الخلود ۽ نی أۇيدە فما يذهب اليه › والخقيقة هى أننى 
شد المعارضة مذهبا ومنهجا »› ٠‏ تقدم الكتاب ليس موضعا لبان . 

ضع الخلاف . : 
الثانية : أن الأستاذ لزج قد انحتار لترجمته ألا تجری مع ما تعارف 

امشتغلون بالفلسفة على استخدامه من مصطلح › فأحشى أن بحد ذلك من انتغاع 
طلاب الفلسفة بتلك الترجمة » وإن يكن ذلك لفائدة عدد أكر » هم القراء 
الذین ل برتبطوا فى دراسهم بمصطلح خاص » وإنه على کل حال لمشکور , 


الطبعة النقحة 


القد تعمدت أن ربط عنوان هذا الکتاب بعنوان کتانى الأول » ١‏ معنى الله 
ف اخيرات الانسانية » . الذى نشر منذ حوالی نصف ترن . ودف هذا 
الکتاب َ ان ی ذلك شان الكتاب السابق > الى تا کید ماتراه اطلفيرة الاإنسانية 
ى الوقت الحاضر بشأن انون التی کئیراً ما تعتير حارج نطاق العرفة التجربيبة . 
ويميل غالبية المفكرين المدققین ف يومنا هذا » سواء سن اتفتق منهم مع ١‏ كائط » 
أو انختلف وإياه على حدود المعرفة البشرية » أقول ييل هؤلاء جميما إلى قبول 
رأيه الذى بقول فيه إن فكرة الله والحرية وا تلود » باعتبارها صوراً وآراء عقلية 
فلسفية غير مادية » ليس ها سند علمى » وإن أى قدر من الاإيان بها من جانبنا 
بحب أن يتخذ صورة العقيده أو التسلم القائم على معتقداتنا اللنلقية . وإذا ما 
حددنا محال و الخرة ۲ عا تتناوله حواسنا بالاضافة إلى التفسير الفكرى ا 
لدلولات ا حراس ۰ » لوجب أن شت رأی د کائط ۾ ويدوم . 

ولکتی أرفض الأخحذ بان تحدد الخزة هكذا. 


وى ذلك الکتاب الأرل كدت تا کیداً تاما فكرة الخلود الى أعيد الآن 
تأ كيدها وتطبيقها : 
إنى لأجرؤ على القول بأنه إذا م يعمل الله فعلاً فى نطاق ا-لنبرة على نحو يكن 


2 تحديده فإن التأمل لا بهدى إليه » وربا أقلع الإنسان عن التفكير فيه . ولا تظهر 


الحاجة إلى التفكير الفلسنى ( وهنا أجرؤ على بسط هذا الرأى التاقض ) إلا لأن 
الله خيرة وتجربة »> ولأنه يعمل فى نطاق الخبرة »> ويعرف فى طاق إلخرة عن 
طریتی آعاله . 


وليست مهمة ةعم ماوراء المادة هى الروت من الغبرات إلى مالا يمكن 
الوصول إليه > وإغا ھی تفسیر مواد الطیرات جا ها من نطاتی واسع وعمق بعيكد 
وما فيما من عجب » بالإضافة إلى مدلولات الحواس . وأول مبداً يقوم عليه 
جوا ی راا 9 اول فب ن ر لراش وة راا مال 
ايضا مع الحقائق الواقعية : فليس جناك عمل.بشرى واحد جير لنا الاعتقاد بان 
أساسه « المظهر » البحت . واذا ما سلمنا بہذا لسم التدجیل فى المحال نقاماً ' 
فاضا ,اون کت للفكر الفلسنى ما یلاثم اهټامات الجن البشرى اليومية». . 
تم نعطى الموضوعات الخاصة بالله والئلود معنى ملموساً فى الكفاح الفعلى 
للبشرية جميعها وف مشاعرها ووجدانما كذلك . 

ولأوك وهلة يبدو أن الحديث عن اللود وماله من معنى فى النبرات البشر ية 
أقل ملاءمة من الحديث عن الله فى هذه الناحية . فعندما يقول تشارلز لندبرج : 
« انی أدرك الآن أن وجود (الله) يمکن أن نحسه. فی کل مشنهد وعمل 
وحادث . » ( من کتاب اروب والحیاة .. ص ۰.٠) ٥۲‏ فائه يتحدث عن رة ٤‏ 
لأ عن تأمل وخيال . إنه يتحدث, كرجل على » يتم بأكشر القضايا جساء 
أ وهی بقاء حضارتنا وعدم اندثارها بعدنا الخلود قضيته مختلفة : 
آل الخلود » طبقا للتعريف »حارج نطاق الخبرة ؟ ألا مخاطر عنوان كتا هذا 
بعرض تناقض ف التعبير والألفاظ ؟ 

فلأوضح ماذا أعنى بألفاظ العنوان . 

من امسا 0 عامة أن قكرة الخلود ها معنى حالى . وليس هذا ما أعنيه 
فحسب واغا أعی أکڑ مله 

أا عن الفكرة > فإنها تؤثر بحقا بشكل مباشر فى ا الجال. الزن للحياة 
الشعورية كلها » إذ أن السلوك البشرى كله يقوم على أساس فكرة المنظور الزمنى 

نحو المستقبل . فالأحقاب الأول من .الحباة البشرية تتطلع, إل مستقبل 
لا ینتہی - ولا أقول مستقبلا لا ناقا بالأ كيد » زإنما هو ببناطة مستقبل غور 
مغلق رکا يوضح عل الصرف لاء أصل اشنقاق. الكلمة 


۸ 


٤ غير حدد أو مغلق ) . وطبقا هذا المع الإنکاری ی د‎ in- finite 
ا لحمب الغى فى موضوعه » فإن منظر الزمن البشرى الطبيعى يضم بين دفتيه‎ 
اللستقبل كله . وبينا تنتقل محتويات الأحداث الخاصة بذلك المدى الذى لاحد‎ ٠ 
له إلى دائرة الظل ونتلاشى سربعا » فانتا لا نتركه فراغاً تا : بل نتقبل العون‎ 
الك الى بي ا م ا الطبیعی » على قدر ما تسمح به احتالاته‎ 
الطبيعية . أما أقدار سكان هذا الكون الواعين العقلاء » وهؤلاء للا دحل لعل‎ 
الفلك الطبيعى بم - فإنما تظل موضوعات لاتب وا لخبيال . وحيث إن الزمن لا‎ ٠ 
بستطيع أن يوقف تقدمه للأمام » فإن عل كل واحد متا أراد أو ل برد » أن‎ 
› بکن صورا من نوع ما لله . وسواء أكانت تلك الصور حددة › ام شاعرية‎ 
ام لطخة مہمة › أ ظلالاً ذاتية مهزوزة يستدعيما الرفض المشوب بالحذر‎ 
لاكتشاف المغارة الكبيرة › فان محال المستقبل ككل يلت ظل طبيعته حتى الآن‎ 
على المعنى امحسوس -لباة الفرد ولكل عمل يصدر عنه » وبالرغم من أن المنظور‎ 
بنحصر فما هو بعد الوت » فإن العنى لا يتعلتق با هو بعد الموت » وإغا يتصل‎ 
. بالوقت الحاضر بشکل عام شامل‎ 

وقد کانت معظم ناقشات عن النلود بعد «کانط » تدور ا 0 
الفكرة » سواء أكانت تسلا أم عقيدة . وسنتم حن هنا بهذا ا لمعنى . أما الرأى 
الآعر الذی أعرضه فھو آنه إذا م یکن للفكرة › آو ام یکن أن یکون ها ؛ 
أساس جلى مفهرم فى وجود الأشياء وتركيبا » لأصبحت فكرة غير صحيحة 
وغير شرعية » سواء من ناحية السام أو ناحية العقيدة » إذ ينی أن يكون فى 
وسعتا أن نعبر عا نسلم به أو ما تؤمن به . وبعرض هذا الرأی فإنی آخحذ على عاتن 
مسثولية البحث فى الظروف والأحوال الواقعية التى فما وحدها یکن أن تکون. 
فكرة الخلود صحيحة شرعية . 

رالمسثرلية جسيمة . ولكن » بدون مثل هذا البحث فكأننا لا نقابل قوة دفع 
التقدم العلمى إلا باحتجاج مشوب بالنع فحسب . والقرينة القوية ضد استمرار 
اسحياة بعد الموت ها أسسها فى الظروف الطبيعية للحياة البشرية كلها › تلك 


۹ 


الظروف الى تزداد درجة فهمها تباعا : فلحن لسنا سوى كائنات »› بالغة 
التعقيد » ولا يمكتنا أن نطاب » وليس فى وسعناكذلك أن نتمنى › ذلك التوع 
من الأبدية الخاص بالبرزويات والكائنات الأحرى ذات الخلية الواحدة . فنحن 
ننمو » ونس » جما وعقلا على السواء . والشيخوخة » أى « كبر الس » » الى 
هى نوع من توقف الغو » والتى اعتبرها ويزمان صفة ملازمة لجميع الكائنات 
امركبة » لم تظهر له على أنها عامة فحسب بين أفراد هذه الجموعة » ولكنا نافعة 
کذلك » حیث د ان استمرار حیاة الفرد بلا حدود بصبح ترقا خلوا من الحس 
والشعور . » 'وینادی بنفس الرأى » الآن وكل أوان » مذهب الطبيعيين 
الذى يؤمن أصحابه بان الطبيعة هى المصدر القاطع البائ الذى يمدهم بالعام 
والمعرفة . ومن الرجال ذوى الأصرات الملسموعة الذين عظون باحترامنا » 
لوقريطس القدم » وبرتراند راسل » وکورلیس لامونت » وقد وضل هؤلاء إلى 
نتائج تتفق وهذا الرأى من غير ما تردد أو إحجام . . والعلم الذى يتحدثئون 
e‏ ا ا العم الخاص بك وبی . ولذلك 
ينبغی أن یم أى فرد متا اماما تاماً وة العم المكدسة عندما يدرس اليوم أحوال 
انکرین ری اال :ويه (آو امرف خان نلك د اراقع ) لای 
بجر إلى إمكان استمرار اللحباة الشخصية بعد الموت . فإذا كانت أية ظروف مثل 
هذه موجودة الآن فى النفس البشرية » فإنها سوف تظهر نفسها فى الخبرة 
البشرية وعندئذ ”يكون للخلود »لا كفكرة فحسب » وإنما كقوة كاملة فى 
التركيب والبناء »> معنى حالى موجود وهذا هو الوجه الثالى والحدد لعنواننا . 
وليس هذا الكتاب رسالة منسقة حططت منذ البدابة لقكون عملا كاملا . 
ولكنه بدأ صغيراً ثم كبر ونما . ونمثل محتوباته الأساسية استجابات لدعرات 
وجھت إِلی أجملت فیا وجهات نظری عن قضاء الإنسان وقدره کا كنت أرى 
وقتئذ . وقد ضمنت هنا ثلاثا من هذه المناسبات سجلت ما أسفرت عله من 


(۱) کتاب أ . ویزمان eber die Daucr des Leb.‏ بنا › A۲‏ . نقلپا ا . کمفرٽ 
ی کتابه The Biology of Senescence‏ عام 1۹07 › صفشحة ٩4‏ . 
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نتائج بأمانة كاملة فى النص بالنسبة إلى وحدة المناسبة » ولو أن الردود والآراء 
الى ادليت با قد تبدى مراحل متغيرة من البصيرة . 

GE ae‏ بعنوان 
معانی الوت » ( عام ۱۹۳۹ ) ٠‏ ( ۲( وحاضرة فى جامعة شبكا کاغر ری اواخر 
عام ۱۹۳٩‏ ) بعنوان + معان الحياة ٠‏ »> (۳) وحاضرة عن النلود فى جامعة 
کالیفورنیا » بررکلى › بعنوان « نسبية الوت » عام ( ۱۹٤۲‏ ) . وقد نشرت 
٠‏ الحاضرتان الأولیان معا فى عام ۱۹۳۷ » تحت عنوان (آراء عن الموت 
والحياة ) » بعد اضافات وتعديلات معينة طفيفة ابتغاء مصلحة مناقشة متتابعة . . 
أما امحاضرة الثالئة » بالرغم من أننى كنت آمل أن أنشرها من قبل » فلم تظهر 
إلا الآن فى شكلها الأصلى » مكونة المزء النامس والأحير من هذا الكتاب » 
ومسبوقة بفاصل يسجل تغييرات معينة فى طبيعة الفكر خلال فترة العشرين 
عاما . 

وكان الببحث فى الناسبتين الأوليين ينص أساسا على سسألة استمرار الحياة 
بد اموت :ونا اذاکان ذلك مرغوبا فيه › معنی آنه شیء ینیقی أن یکون : فی 
عانم قائم على نظام خحلتقى . أما القضية الأبعد مدى والجوهرية الى تبث فیا إذا 
كان استمرار الحياة مكنا فل بكد بفتح فيما باب المناقشة . ولذلك وصفت فى 
ايجاز فى الصفحات القليلة الأخحيرة من الحاضرة الأولى تلك القضايا ورسحت 
حطوطا سريعة معينة للإجابة المعقولة علا . ولكننى م أكن وقتئذ مستعداً لكى 
أباشر التحليل الكامل لا وراء المادة > وهو ما يتطلبه البحث . 

وعدا سفن رة اا © ود می ما فر ن فن رات : 
- كنت أكثرا استعداداً لتقديم التحليل المطلوب . ومن العجيب أن ذلك 
الاستعداد ظهر مرتبطا بتاريخ معين » فخلق لنفسه الناسبة . وقصة ظهور 
الاستعداد » بالرغم من أنها قليلة الأهمية فى ذاتها » بمكن أن توضح لنا بعض 
الشىء النقطة الناصة التى عندها بدأ تحول الفهم والإدراك . 

فقد کنت مکلفا فی خریف عام ۱۹٤١‏ بالاشتراك فى حلقة بحث فى « ماوراء 
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المادة ۽ فى جامعة هارفارد . وكنا نناقش الآراء الجديدة فى المكان والزمن › 

والكتلة والطاقة . وكان التأمل فا وراء الطبيعة والنظرية المادية قد أصبحا 
متلازمین لا انفصام ها › وان ظھر کلاهما فی هذه اللحظة من تاريخ العام 
الحرب » وكنا حن على حافة التورط فما . وبالرغم من ذلك بدت نظرية النسبية 
وكأنها تحملنا بطريقة ما إلى مركز داثرة هذه الأشياء » إذ أن حل الرموز والألغاز 
الطبيعية لابد أن تؤثر فى جميع الأعال البشرية'» با فيما المرب نفسها . وما إن 
انفرط عقد اجتاع إحدى حلقات البحث قبيل مساء الأربعاء » الموافق ۲١‏ من 
آکتوبر > حى انحهت وحدی للتنزه على شاطیء نہر تشارلز . 

. وكانت الشمس قد غربت وظهر هلال جديد يطل على نہاية جسر أندرسن‎ ١ 
وكانت بجحموعة مبانى المدرسة التجارية تنعكس على مبانى النهر أشبه ما تكون بسواد‎ 
يتموج بغير وضوح . وتحت السواد بدا الهر كأنه -جة من الفضة . وعلى الصفحة‎ 
› الفضية ظهر کالظل قارب سباق من قوارب هارٹارد تدرب أفراده تدريبا بطيئا‎ 
ويتحرك الجذافون ومن يدير الدفة حركات توقيعية شأنہم فى ذلك شأن ملاحى‎ 
. ) زوارق البندقية (الجندول‎ 

وإلى الغرب » فوق سلسلة التلال الرمادية الضاربة إلى الزرقة أخحذت 
هالة من الوهج الأحمر الدا كن ترتفع إلى أعلى محتفية فى أعاتق السماء ذات الظلمة 
المشعة . وبدت الطبيعة فى تلك اللحظة وكأنها قد لبتت على حالما وأمسكت عن 
الحركة - أوقل أصابما مس من سحر الجلال الساكن المطوط فصممت على ألا 
نذوی أو يحول لونہا . 


وسواء أكان هذا خيالاً أم لم يكن » فإن جال المنظر وهدوءه السرمدى »› 
بالرغم من أن بناءه الداخلى يقوم من غير شك على حركة لا نهائية.» قد غلبا المشاهد 
على أمره وكأن سكونه هو الحقيقة والواقع . فهنا كانت السكينة والطمأنينة - فلا 
جال لحلقات البحث - ولا للمناقشات ولا العمل › ولا الحرب كذلك . لقد 
توقف الزمن وانخمس العام الآن ف مكان ثابت غير متحرك . وبدا اکان ولا 
حدود له » وکان اکان الخاص ب »› ید بعیداً خارج نطاق نعم المساء الوحيد › 
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تد كذلك خلال الأرض فيخترقها وعتد إلى الجانب الآخر . لقد كانت هناك 
جيوش قانمة فى المساء » وعقول مليئة مخطط المعارك المعدة للتنفيذ ف اليوم التالى . 
فهل كان هذا حقا نفس المكان ؟ وهل من الممكن أن يكون ذلك المكان المشحون 
طط الحاربين صورة مطابقة للمكان الناص بى › الذى يظلله سحر السلام ؟ 

نم ٬‏ لابد أن يكون هو عين المكان » إنه العام نفسه بالنسبة لنا جميعا .. 
وبالرغم من ذلك فإنه لا يکن ان يکون هو تفه . فلم یر ير إنسان أحر العام الذى 
رايت . ولو م يتصادف مرورى آنثذ » مضت أعجوية تلك اللحظة السماوية من غي 
أن يعرف أحد عنا شيا . ومن المؤكد أنها م تكن معرو فة لذاتہا » أكانت حقا ؟ 
فلك الألوان » والأضواء » والظلال » والأشباح لم يكن ه1 وجود إلا أمام عيلى 
مخلوق بقف حيث كنت أقف أو قريبا من مكان وقو . 

وجميع الأماكن الختلفة الناصة بنا > وكلها لاحد ها » يحب أن تكون متطابقة 
ولا بمكن أن تكون متطابقة . وما حل هذه المشكلة ؟ الحل هو أن المكان ليس 
٠‏ واحداً مفرداً ولكنه جمع . فهناك مكان العام » وهو واحد بعينه لجميع الناس 
الذين يضمهم العام . ولكن بالإضافة إلى ذلك فلكل شخص مكان خاص به » 
ورا أماكن » تحمل فى طياتها رجوعا ومعانى خاصة للصفات » كا تحمل كذلك 
أمور وحرداث الغيب » الى ليس هما وجود بعد - كالنطط : وقد تكون خططا 
حربية » أو حططا بمكن أن تؤخر » أو تعدل » أو تلغى » فى حين لا تتعرض لذلك 
الحوادث التى تقع فى مكان العام المتطابق . 

وهکذا فلابد أن یکون المکان تعددیا لا أحاچیا - وهذا ما کنا نقول به فى حلقة 
البحث . بل وأكثر من هذا فإن كل شخص يتصور ويواجه العديد من الأماكن . 
فکیف إذن » ممکننا أن نصف موقع الشخص أو الذات › بالنسبة ذا التعدد 
الخاص بہا ؟ فی وسعنا ن نطلق على کل مکان اسم « جال ٠‏ › ای فراغ دائم یتیز 
بالبعد الرابع ( الوقت ) وفيه بمكن تييز وتجميع مالا حدٌ له من مواقع » وقوى 
كامنة » إلى غير ذلك . فهل بمكن أن تكون الذات » التى تواجه العديد من 
الحالات . عمال الحالات ؟ » . 

وهكذا نجد أن التزهة بعيداً عن حلقة البحث قد أعادتنى إلى حلقة البحث مرة 
ثانية »> حاشا له » بل قد أعادت النزهة حلقة البحث إلى » ولكن فى صورة زاهية 
جايلة . فا كنت أفكر فيه هناك فى الحلقة » أصيحت أراه هنا . وبالرغم من أن كل 
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شئ کان بسرطاً د واضحاً » فی ذاته » إلا نن يحب أن اعترف أننى شعرت وكأن 
معضلة قد انزاحت من طريتق . وف تلك الليلة بعشت يقال موجز إلى حلة الفلسفة: 
وقدمت له ا یل : 
«لاكتظاظ الأفكار غير النيرة نسبيا مزايا معوضة » مها » فى وقت الحرب » أنه 
فى وسع الإنسان أن يجعلها تتردد على الألستة(٠.‏ 
وما هذا المفهوم الدائم الذى كانت هذه النبرة الوقتية عينها تتضمنه إلا 
مفهوم الذات باعتبارها محال الحالات . 
وهذا التعبير عرضة للنقد الفنى من ناحية على النفس ومن ناحية نظرية الجال 
كذلك - فالقياس غير تام:: وبالرغم من ذلك فإن التعبير صحيح بالطريقة الى 
يعرض بها فى هذا الكتاب » إذ أنه عهد الطريق الى مذهب الحرية المرضعية › 
وإلى نظرية ظروف إمكان استمرار الحياة بعد الموت . وإنى أثق أن هذه كلها 
يمن استخدامها كمعين فى البحث الذى يستغرق طوال العمر ف المعنى الحق 
للخلود . وينبغى كذلاك أن يعرض هذا التعبير سسا للتمييز بين .٠ا‏ هو خيالى 
وشاعری بحت فى كل ما بتلمسه الجنسن البشرى ف العام الآخر وبين ما هو : من 
جهة »غموض مطلق » ومن الجهة الأخرى » حقيقة تجريبية . 
ولم إرنست هوكنج 
مادیسون › نیرهامیشایر 
من ونیو » ۱۹۵۷ 


. ۱۹٤١ من دیسمیر‎ ٤ ا2 م[ فى‎ o۴ ۴! نشر هذا البحث فى د حل الغلسفة رم موم[‎ )١( 
فى وضع الإنسان أن يجعلها تتردد » بل‎ ١ : وقد أضفت بضع كلات إلى الجملة الأخيرة فأصبحت هكذا‎ 
قد اثبت ما حدث ما حدث بلاء صدق هذه الاضافة . ۷ من ديسمي› بیرل‎ ٠. تنشر وتقرا ايضا‎ 


هاربور . 
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اة 
لآراء عن الموت رالياة 
لا عكن الادعاء بكفاية وسداد هذه التأملات المىجزة فى موضوعات واسعة 

٠ والحاة . بيد انبا تأملات جدية فيا تقمصد اليه : کا اش أعتقد‎ E 
آنہا تلام » مرحلة التفكير المالية فى معنى اللياة البشر ية وما قدر ها . وبالرغم من‎ 
ذلك فلا حاجة بنا إلى عين خبرر لتكشف لنا عن مات النقص . وتحتفظ هذه‎ 
الأفكار بطابع المحاضرنين وما نجم عها من مناقشات - وقذ ألقبت الحاضرة‎ 
: n الأرل ى جامعة هارثارد ى الواحد والعشرين من ازل عام‎ 
ولكى أ‎ . ۱۹۳٩ القيت الثانة فى جامعة شیکاغو فی الرابع من مایو عام‎ 
8 رضیخ م الأفكار توسعت إلى خد ما فى النصين اللذين ألقینپا فى اجاھریں‎ 
أحاول أن أتجنب بعض التكرار : فقد يؤدى هذا أيضا الى وضوح كز : بل‎ 
ویسجل على الأقل الحقبقة الى تقول إن معنى اللياة ومعنى الموت صنوان تلازما‎ 
. وارتباطا لا انفصام ها‎ 

وإذا کان إاز الكتاب بقتضی تسوبغا فان مادته ی جوهرها هى عين مادة , 
الحاضرتين ألى بی على أساسها . وقد انصبت الخاضرتان على قضايا واقعية : 
والسؤال الواقعى يمكن أن تستمر فعاليته“ من غير رد شاف إذا ما كانت الاإجابة 
عنه مطولة مسهبة من الناحية النظرية كا نوکان الرد مجلا حرج حتی یصبح ف صورة 
كاملة . فادا ما انسات فجأة ما رأيك الآن فى الموت ؟ أو فی خحلود 
الإنسان ؟ أو فى المغزى الكل للحباة الانسانية ؟ » فمن الم كد أن يكون الصمت 
هو رد الفعل الأول عند هذا الإنسال . ولو ا قد تنشاً › طبقا e‏ أو 
الحاجة » رغبة فى ابطال هذا الدفع التلقانى بالصمت › م تتہاً حالة الإنسا 
العقلية لنعفكير فى تلك اللحظة . ولا حاجة بالاإنسان ان پدعي أنه یلم الاب 
بل جب أن يعرف بالظلام الذى عد آخر مداء الكاشف › ويغزوه كذلك . 
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وعلى الرغم من ذلك فهناك أخطاء شائعة يمكن تصحيحها . وهناك كذلك 
السلبيات ال جازمة شبه العلمية التى لا تقوم على أساس » شأنها فى ذلك شأن 
التوكيدات الجازمة » كا أن تعرضها للنقد والتجريح قد يكون أكثر حتمية فى 
هذه الآونة . 
وليس هناك من الأمور المقلقة التى تؤثر تأثيرا شاملا فى سعادة الإنسانية 
وصححتها العقلية » على المستوى الشعورى والمستوى اللاشعورى كذلك > مثل 
“هذه القضايا الى نعا-جها هنا : إن مأربى هو إزالة بعض العقبات الى لا لزوم ها 
وال تعترض الطريق إلى صائب . 
ے ارنست هوکنج : 
کمردح - ماساشرستس 
۷ من ینایر» ۱۹۳۷ 


بلجو 


استېلال 


إن مشكلة استمرار حياة الناس بعد موتيم إن هى إلا مشكلة تجريبية ء 
ليست لدينا بينة تجريبية علا . إنها مسالة تعلق بالحقيقة » وبالحقيقة ق وقت 
معين » اذ ليس ها احتالات سابقة بشكل ما . ولا عكن أن نقول إن استمرار 
الحياة بعد الموت محتمل أو غير حتمل » إذ علينا أن نناقش ذلك بوساطة نفس 
تلك المسائل التى تبحث فى نظام العام وال تتضمن أساس الاحتال . 

. واذا ما اعتبرناها مشكلة فلسفية » فإن هى إلا فصل ثانوى » أو نتيجة فرعية 
لآراء أخرى » مثل تكوين العام > ووجود اله Fe‏ بالأشخاص » والحرية ء 
وعلاقة الجسم بالعقل . فهى إذن فصل اخير » أو رعا ملحق مثلا » أضيف إلى 
النظام العادى الذى يتبعه علي ما وراء المادة . ۰ 

وهكذا أصبحت هذه المشكلة موضوعا ل يعد بهم به الكثيرون لأنہم قد 
حصاوا على إجابة اسئلتہم ب « نعم » او « لا ه خلال نظرمم الشاملة العامة . 
ويكون البت بالإيجاب أو ركا هو أكثر شيوعا اليوم ) بالننى على نقيض ما يؤمنون . 
به »فل تعد هذه مشكلة بعد - وعلى فرض أنها مشكلة » فلم تعد مشكلة . 

وليست مهمة هذا النقاش إثبات الخلود أو دحضه . إنما هى تخليص أنفسنا 
من الآراء المزيفة اللغيالية عن الود » وزعزعة وجهات النظر الألوفة » حاولين 
أن نرى من جديد طبيعة القضية ونزن اميتما أو عدم أهميتما » ونظفر مرة أخرى 
تأثرها الأصلى على عقل الخلوق الى » وكل أملتا أن نصل إلى إدراك كلى 
أوضح لا هو هام وما هو تمكن . 

وإنى أقترح أن نعالج المشكلة عن قرب بالدخول من الباب الخلنی (.أى 
باستخدام الطريق العكسى ) » وذلك خلال معان الوت . 


کک ۱ . 
الريبة فى أمر اموت 


الانسان هو المحيوان الوحيد الذى يفكر فى الموت »› كا أنه اللحيوان الوحيد 
أيضا الذى يظهر أية علامة من علامات الشك فى ناية اموت . وليس معنى هذا 
أن الإنسان يشك نى الموت باعتباره حقيقة مستقبلة . بل إنه يتقبل موته ' 
شخصيا » وموت الآخرین » على أنه شىء لا يمكن تجنبه > م مخطط له ء 
ويستعد للوقت الذى من المؤكد أن يكون فيه حارج الصورة . وبالرغم من 
ذلك ٠‏ فإن الإنسان بجابه اليوم هذه الحقيقة بدرجة » لا تقل عن ذى.قبل » من 
الريبة فى مدى الراب الذى ينشأً عا . 

وما هذه الريبة إلا نتيجة جزئية لا كلية لرغبات الإنسان . فهى بادىء ذى 
بدء أحد مظاهر الشك العام الذى ينظر به إلى جميع الأحكام الواضحة عن 
الاقدار البشرية : فالفيلسوف الذى يعرض الحقائق البسيطة الاولية التى نتمثل 
فى الحس والادراك يبدو شخصا ساذجاً حًا كا تبدو الحقائثق القاطعة للإنسان 
البسيط . 


وفی البند الحاص بالموت مرز الانسان من شعوره الخاص بوجود ذاته فقرةٌ 

لا تحفق شیا » ولکنہا تشير إلى احتال . فكشاهد موت » يشهد من ان لاحر 
موت الأصدقاء > یکتشف فى داخل نفسه استجابة مزدوجة › لا استجابة 
مفردة .: فتغلبه على آمره بأوضح دلیل القوى المادية الى تنبثق منا الياة 
الانسانية - ٤‏ يقدر هذه المزيمة حق قدرها . وآنئذ بالذات ›» عندما يكون 
الدليل قد بلغ أقصى درجات الإقناع ٠‏ ير بتجربة بعث جديد للاقة يشوبه 
الإببام والتردد . وتصبح تلاك المزية وكأنها ا-خبرة اللازمة لتذكره بشىء ما فى 
داحل نفسه قد اغفله شعوره الیومی بذاته »> شیء ما یقتحم احد طرفیه إطار 
« الطبيعة » المغلق » ومحتفظ بذاته مستقلا من غير ما ارتباط عا محدث داحل 
« الطبيعة » . تم قد يبرز إلى الخارج حصنا منیعا بشکل یسهل ادراکه متخطیا 


۳۰ 


نطاق نكبة اموت . ونى هذه الدوامة التناقضة من الانفعالات الى يفهمها علماء 

النفس جيدا - إذاكانت قياسات التشبيه تنظم الفهم - ميل الضمير العلمى إلى 
دراسة أمثلة التناقض والالتواء . وبالرغم من ذلك » بحتج الرجل العادى على 
آنه لا بنقاد لانفعالاته > وأن الانفعال تتيجة اكثر مته سبا وأنه قد أتيح له أن 
يلمح لبرهة الحقبقة الموضوعية فى تكوبن وبناء الأشياء › وأن تلك الحقيقة ھی 
الى تسوغ له أن نسب الى رغېاته فی هذا امحال قدراً برهاناً متواضعاً . 


ومها يبلغ الدور الذى تلعبه الرغبة فى الموقف » فن الواضح أن رغبة 
٠‏ الشخص ليست أصلا من أجل ذاته . وانما هى تأخذ شكل مطلب خحاص 
بشخص اخر قد شوهد موته ٠‏ وينحصر المطلب فى ألا يكون الشخص الأخر قد 
تلاشی من الكون + وبالرغم من أن صلات قد قطعت » وأن عادات الياة 
الانفعالية قد عطلت › فان الشخص لا يحتج على هذا الألم الشخصى . و 

یکون احتجاجه على شیء رائع . ولا يشرك هذا ll‏ 
القلیل مم المطلب الذى اكتشفه « كانط » فى الضمير الإنسانى » والذى ينادى 
بزمن لا ناية له تصيح فيه الذات البشر٬ية‏ كاملة ! وعلى النقيض فإن هو إلا 
صيحة بأنْ الحياة قذ أنتجت الكائن الكامل » الذى نال حبى › ثم ما لبت أن 
بددته . وقد أحرص جيداً على نقش صورة ذلاب الكائن على حجر لا يفنى › 
ولکن الطبيعة ترك الأصل الى يفنى ! انه احتجاج ينطلق بعيداً إلى ما وراء ' 
المعاناة الشخصية ويعبر عن الاساءة الى يسببها عدم اللياقة الموضوعية . 


وهكذا تظهر فكرة استمرار الحياة على أنها مطالبة بالحق أكثر منها رغبة 

شخصية . ولا تقوم على أساس قانون الواجب الفردى إلا بقدر أقل من حق 

المودة والعدالة المالية . كا تؤحذ على أنبا التزام الكون نحونا قبل أن تكون واجبنا 
نحو الكون . 

وللاهمام باستمرار الحياة صفة ميزة أخرى مجدر ذكرها . فغالبية الرغبات إن 

هى إلا رغبات فى أشباء نوعية . أما هذه الرغبة فليست رغبة فى شىء › وإنما ى 


۲۹ 


فاعل الشىء . فهى لا تفكر بادىء ذى بدء فى إشباع أية أمنية » وإنما فى 
استمرار القن والشخص الذى ی ۰ 

وشأنها من هذه الوجهة شأن إرادة الحياة » الى ليس ها هدف.محدد تتبعه › 
وإنغا تنحصر وجهتها فى المحافظة على الشعور بوجود الأشياء بوجه عام . وهذا ما 
بجعل علماء النفس يضمونها أحيانا إلى الأساطير وخرافات الأولين . وبالرغم من 
ذلك فلا تزال الحقيقة قاعة : تتمثل فى الاهجام غير العادى الذى كثيرا ما يظهره 
الناس جرد كونهم أحياء > بغض النظر عا إذا كان واقع ما تتضمنه خيرم سارا 
او غير سار'. فیسالم ا-ٌجراحون الآن پانه إلى جانب الرعب من الام » الذى توصل 
التخدير إلى نهدئته » والرعب الأكثر من المبضع › الذى يمكن التخدير أن بزيحه 
جزئيا » هناك رعب معين متميز من التخدير نفسه »> رعب من عدم عودة 
الشخص ثانية الى الحياة . وهذا الرعب قد يكون شديداً عند بعض الأشخاص 
إلى حد أنه يدفعهم إلى تفضيل الألم الذى يصحب العملية ال جراحية من غير ما 
تخفيف أو تخدير . وهذا الاجام بالشعور ذاته فيه تناقض ظاهری لا بتمیز به 
الشعور عن محتويات الشعور » وهو تمييز أو اختلاف له قيمته العلمية الخاصة به . 
فهل هذا الاهام الخاوی محال ؟ قد يبدو أنه أثر للتشبث الهيمى عدم 
الفطنة بالحياة . ولكن ردنا على ذلاب أنه إذا انعدم الفاعلون والعارفون من 
العام » لانعدمت القم كذلك عن بكرة أبيما » أو لانعدم من يقدرون مثل تلب 
القیم کا مجحب أن تدرك وتفهم . ولنا أن نتخيل » من بين العوام الممكن 
وجودها » عالما يتميز بالقسوة أحبطت فيه كل رغبة أو أمنية بشرية خحاصة حقى 
اللحظة الحاضرة . وعلى الرغم من ذلك فليس من الضرورى أن يكون مثل ذلك 
العام » بأوسع بجالاته وأكملها » خلوا من الأمل وعدم المعنى . ولكن من جهة 
أخحرى» إذا ما خلا عام من الناس الواعين فإنه يصبح بالضرورة عالا لا معن 
له . ويعتبر الاهام باستمرار حيوات الناس الواعين ؛ لا يتميزون به فحشب من 
صفات ضرورية للاحتفاظ بعنى الأشياء ‏ أقول يعتبر هذا الاهتام عندئذ.سمة 
غريزية لادراك أعمق . 


۲ 


وای هنا » قصرت جل اهامى على إظهار بعض الدوافع الى تؤدى إلى 
الابمان باستمرار الحياة بعد الموت » وعلى خليص عقولنا من الفكرة السائدة 
بالرغم من سخفها » تلك الفكرة التى تقوم على الرغبات وحدها أو على الرغبات ‏ 
الأنانية فى جوهرها . 

وعلى الرغم من ذلك علينا أن نلاحظ أن الريبة فى أمر اموت متميزة جزثية › 
وأن انآراء الخاصة بامتمرار الحياة » تلك الى يعززها شعور الجاهير وتعتز بها 
تصرحات الدين الجريثة > هى آراء غالبية الأشخاص الذين تعوزهم الثقة 
الكاملة فى أنفسهم فينقادون بذلك لاإجابة الحعاقبة بنعم ولا . 

فالأقدمون الذين كانوا أول من أدرك استمرار الحياة فقدوا شجاعة 
عواطفهم وخففوا من غلواء فكرتهم عن الروح الى تستمر حية بعد الموت ونزلوا 
بها الى صورة الشبح الكثيبة . ولا جاء الحدثون تواطأوا على الاحتفاظ كاملا 
بذكريات الونى الزائلة »> واستعاضوا عن الوسيلة المهتزة والسبيل غير الثابت 
للذکری با هو ثابت ظاهریا فی الأرض من خشب وحجر وبرونز . وھکذا 
اتضح أن النصب التذكارى المادى اسل قاعدة للدوام والبقاء من اللقيقة العقلية 
المقامة على قاعدتها الخاصة . ولا يستهان بالدور الذى تلعبه العاطفة فى عادات 
الدفن الخاصة يجميع الأديان » إذ أن هذه المادة الصامتة من الشك تفسد قلب 
الايمان› وتحول مدافن بعض الطرائف الى ضروب متعددة من التضرعات للادة 
لكى تساند الحقائق الروحية المشوبة بالتوقف والتردد . 

وهكذا يظل الموقف الطبيعى نو الموت مزدوجا متناقضا. ف احدى 
اللحظات نقول : إن الموت مظهر وليس نباية . ون اللحظة التى تليا نقول إن 
الوت حقیتی ونہانۍ.» وإن أی رأی تر وهم وخیال : ولیس هتاه ئ مذحب 
ينادى .بالاستمرار فى المحياة .م بتنصل باية حال من حقيقة الموت العامة 
الشاملة » والمعاناة التى تصحبه ؛ إذ تظل هذه كلها القائق والمعلومات الخاصة 
بكل جدال ومناقشة وحجة . 


۳ 


کا 
المعانى الإيجابية للموت 


لو أن ,هناك أية فرصة هيشت لرؤية ما وراء اموت » فإنه حب أولا أن يكون 
فی وسعتا ن نری الموت کا هو . ولکی نری اموت حقا » جب أن عرف ما 
للموت. من معنى بالنسبة لكل من الجنس والفرد الذى يموت . 

من المعتاد أن ينظر الإنسان إلى اموت على أنه شر صرف » ولعله أقسى او 
الشرور . وقد اعتبره المتشاعون حجېم الأحيرة » ناسين أن الحياة إذا كانت 
شرا > فإن الموت الذى هو الماع الوحيد لاستمرار الحياة لابد وأن يكون خیراً . 
اا اذا کانت اليا 2 ¥ يعتبرها الشعور العام » وإذا كانت النفس تنتھی 
باموت إلى العدم وتظل عدماً إلى الأبد بالسبة لذاتما » فلابد أن يكون الوت 
إذن الطامة العظمى . وإذا كانت الحالة التى تصل إليما الأشياء فى النباية تعطينا 
حاصلا دانما لقیمها » فليس فی وسعنا أن نتجنب رأى تولستوی » القائل أن 
ای فاء کامل یلتی بظله إلى الوراء فيبطل قيمة كل عمل عظع ينم إنجازه فى 
الوقت الحاضر. ويعكس الدين الشعور بشر اموت عندما يطلق عليه اسم 
اجر النطيئة . 


وعلى الرغم من ذلك فإذا كان اموت » الموت العضوى » نما لأى شي“ › 
فلن يكون ينا للخطيثة وإنما هو تمن للحب . لأنه إذاكان من المقدر على الناس 
عن طريق الحب أن بنجبوا باستمرار أجيالا جديدة من الناس » فلابد للمسئين 
أن يمضوا . فسعة العام محدودة» ومن غير وفاة دانمة لا يمكن أن تكون هناك 
طفولة داعة . ومن عير طفولة » فإن الحب » الذى هو عملية انتقال وتحويل › 
والذى تنحصر متعته الكبري فى نقل الحياة ء بحتنق فى مهده . وما الحب 
إلا التقبل البعيد والاحتفال المديد بزوال الشخص داته . ذإذا ما جاءت الوفاة 
كانت الذكرى الفرحة والقجيد اليج لبحب . 

۲٤ 


أا بالسبة للجنس > فالموت معناه المرونة فى تغيرات التاریخ . فالموت عل 
ES SRG .‏ فعتدما عضى المسنون › 
عضی مم قوانینهم الجامدة الصارمة . والدرع الى يلبسها الحاربون اذا 
ا من قطع طويلة - حى وإن كانت هذه القطع مرنة لينة - 
تصبح عدوة لسرعة الحركة وخفما . ف حين انه إذا صنعت الدرع من رقائق. 
أو حلقات صغيرة جدا - حى وان كانت كل واحدة منها صلبة لاتنثنى - فانما 
تتشكل بسهولة طبقا لجميع ثنيات الجسم الطرية . ولوكان آدم » ونوح › 
وسقراط » وکنفوشیوس لا یزالون بیننا » فکم کان یضنینا e‏ يوم 
وتأثرها فى شغون وأحباث الساغة : ا يكن من الممكن أن إحساسا خحاصا 
بالإنصاف والعدل يدفعنا للتامر على تجاهلهم > حى تتمكن الأصوات المعاصرة 
من أن تجلجل وتظهر بقدر ماما من طنين وأهمية ؟ فلو م يكن هناك موت طبيعئ 
لاضطر المحتمع إلى فرض نظام ما للموت الصناعى › كالاإبعاد عن الجتمع 
بطريمَة كرية مثلا » وذلك خشية أن يقف اأصحاب ا مراكم › 
إرضاء لکرامنہم Rs‏ مام الأصوات الحديغة الظهور › ۴ یعترضون 
طریق وصوها E a Sa E‏ الرأى الموثوق به . 


ولا يقتصر الأمر على أن ب و و و 
تكون تلك حالم - وإنا غالبا ما يصبحون على شئ من الحكة والحصافة ولكى 
تسير عجلة الياة قدما بحب أن يدفعها جزئيا عدم تبصر أولئك الذين ياخذون 
على عاتقهم تنفيذ المستحيل » وهم لا يدرون ما يفعلون › آم اموت فهو الذى 
يضمن أن زمام الأمر لن تقبض عليه أيدى الحنكين وثاقى الفكر بل يتولى القيادة 
الشباب الذى تنقصه الحكة » والذى ممحتمل بدرجة كبيرة أن تصحبه شرور . 
جديدة » وأن يصحبه بالرغم من ذلك أيضا النرر اليسير من اير الذى لا يدرك 
بطريقة أخرى . ) 

وبدون الموت يصبح ES E LE N E‏ 
الاخحتلاف بين الكهول والشباب شيا لا يطاق . ومادامت القاعدة القائلة بان 


Yao 


من له يعطى ويزاد تسود الجتمع » فإن المزايا المرتبطة بالسلطة والمكانة والتى يزداد 
عددها بطريقة هندسية لابد أن تتطلب نماية طبيعية إذا م يكن من المقدر ها آن 
تېدم تقارب الانسان من أيه الإإنسان › وهو الأساس الذى يقوم عليه ا 
ولا جد الناس هذه النهاية الا فى دعقراطية اموت .: تلك العدالة الآلية ا-خشنة» 
التى تعمل من غير جلية » وتحيل من غير توقف إلى الراب الحقير كل 
الانتصارات الباهرة التى هى نتيجة البسبالة الشخصية ء. م توؤزع رة تلك 
الانتصارات على أفراد جدد . واذا ما أظهر التاس ميلهم ال الرأى القائل بأن 
هذه الشخصية العظيمة أو تلك لا يمكن الاستغناء عنها » لقدم الموت لنم الدليل 
العملى بأنه ليس هناك من هو ضرورى للجنس . ولذا يترد الجنس 'البشرى 
صحته العقلية من وقت الى انحر على الرغم من التجائه دانما إلى الرااحة والسهولة 
ورفع. شان من عثله إلى حد عبادة أبطاله . 

وأكثر من هذا فحقيقة أن للحياة حدا زمنباً > یتیح أن یکون ھا أیضا شکل 
وشخصية ميزة . فیمکن أن يمع عملها ویعتبر ككل › إذ ھی ثل شیع ما 
یکن٠‏ تحدید شخصیته . ` 

ولو أننا استبقينا أفلاطون على قيد الحياة ألنى. عام > يتقدم وينتج أعالاً 
عظيمة » كا حب أن يفعل أفلاطون » حتى يبلغ إنتاجه الحد الذى بلغه تاريخ 
الفكر الغري كله - فا الذى يكن إذن أن يثله أفلاطون فى عقولنا ؟ ومن 
يستطيع التفكير فى أفلاطون أو الكتابة عنه كذلل ؟ ويتعثر بل يشل تاريخ حياة 
الإنسان إذا ل تصبح الحياة » امحددة كأى عمل فنى » الأنشودة الى تيز بصورة 
ما العصر الذى تع تعیش فيه › على أن یکون ها بالفعل دور تارینی خاص با › 
وإنتاج عحدد الال فى الحصيلة العامة للدولة . ولا یبدا الناس ف اکتشاف E‏ 
عمل الفنان ووضعه التاريحى الا بعد موت ذلك الفنان. ‏ . 

ويظل الوعاء الذى يضم الحياة بین جوانبه لدنا غير مکتمل » الى أن ياتى 
الوت » ويستولى على كل محتوياته » م يسد الوعاء بثنى حافته إلى الداخل. وهنا 
عكن للإنسان أن يتحدث عن نوع تلك الحياة وشكل ذلك الوعاء »> وتصبح 


٣ 


هذه كلها تفسياً معتى العام الحاص بذلك الاسم الشخصى . وقد يجوز لنا أن 
نقول إن الشىئ الذى نسميه « فردية » ليس حقَيمة كائنة من قبل وإعا هى 
بالأحرى امكانية نتوقع حدو ا ال ن بان اموت فيحدد معالمها . وعتدائذ يصير 
هذا الشخص وحده E‏ المعالم » له من الصفات ما يزه عن ی 
شخص اخر . ۰ 

وهذه الاعتبارات الى هى بعض من كثير تضنى على المؤت قيمة إججابية 
بالنسبة للعا م بوجه عام وهو يشهد محئ أفراده ورحيلهم . والبشرية کموکب یسیر 
أفضل من البشريبة كمتاع ثابت » كا أن السائل المتدفق يتضح أن له » حتى فى 
حال الق › امتيازه على نوع الادة القدعم . 

ولكن من جهة أحرى » ماذا يمكن أن يعنى المؤت - بالنسبة للفرد الذى 
بوت › أو الذى من المقدر له أن وت ؟ إنه لأمر طبیعی أن ترسخ ی ذهن كل 
فرد نظرية الموت العامة السائدة فى متمعه : فاإذا ما طب الفرد هذه النظرية 
السائدة على زواله شخصيا + لاعتنق كانسان وجهة التظر.عينا . وهذا ما يفعله 
غالبية الناس بنجاح » إذ أن أول ما يقابلون هى النظرة العامة مصحوبة ة بأوسع ما 
يمكن من القوة والسلطان . مادام الجميع - فيا عداه شخصيا - يستطيعون 
التفكير فى موته على أنه موت شخص آخر غيرهم . أما بالنسبة للميت » فإن موته 
شخصيا إن هو إلا خبرة خاصة به وحده لا يستطيع الجتمع أن يتدخل أو يشترك 
فما » وعلى هذا يعجز عند إصدار حكه علا . وبين مقف التوفيتق الفلسى 
ا لجزنى بين العقل الاجتاعى واختفائه الذاى ومون الأمر » فإنه يحب أن يهم 
أيضا باضافة غصة أخرى ويؤكد وقوع الحادث فى خلوة وانفراد . 

ومن الواجب علينا أن نلاحظ أن إيان الفرد بوته شخصيا إن هو إلا إيان 
مكتسب » وعادة ما يكون متأخراً » وليس مولودا على الاطلاق » والإحساس 
المباشر بالحياة لا يعس حدودا للبداية او للنهاية : فالوجود على قيد الحياة هو أن 
بتوقع الإنسان أن كل لعظة آتية ستتلوها أحرى . وليس الشعور انتباها موجها إلى 
الحقاتتى والأحداث التى تقع على الفور وحدها » وإنما هو أيضا امتداد زمنى إلى 


YY 


الأمام وإلى الخلف › یربط ما ہو کائن با کان وبا سیکون . ویبدو منطق هذا 
النوع من الشعور واضحا ظاهرا : ومادام أنه لا وجود مذا الشعور إلا وهو يدير 
عجلة الزمن بهذا الطريقة » فإن اللحظة الى لا تتلوها لحظة أخرى لن تكون 
لحظة شعورية . وعلى ذلك فإن اللحظة الأخيرة فى حالة الشعور ( وشأنها شأن 
اللحظة الأول ) هى أمر مستحيل منطقيا . فلا أول الحياة ولا آحرها يمكن أن 
يكون محل تجربة أو خبرة » كا لا بمكن أن يتحقق كلاها فى اليال . وعلى ذلك 
فن الإیمان الذی یکتسبه کل إنسان ناضج بأن موته شخصیا آت لاریب فیه › 
ليس إلا اختبارا عقليا » لا معتقدا وجدانيا . , 


ويقسر هذا الموقف بعض تلك الريبة الى ألحنا إليها أولا » والتى تلازم 
باستمرار تفکیر الفرد فی موته شخصیا » حتی ولو کان هذا التفکیر بعیداً عن 
التفكير العام فى المصير البشرى . ولكن وفاة الإنسان العادية الشائعة لابد أن 
يكون ها فى النہاية وقع فى نفس كل سقراط . ويعقب الصدمة الأولى الناتية من 
الاستدلال الذى له قوة وتأثير الاكتشاف الأليم » ذلك الاكتشاف الذى هو 
ان مصیری › أنا أيضا » اموت »› أقول يعقب تلك الصدمة نتيجة عملية 
شديدة - إن هی إلا ميل إلى كبح جاح أغراض بعيدة المدى واا بالزمن 
يشويه القلق › وکأنه اهام بشئ نفیس لاح لنفاسته لأنه كم دد حا . 

وهنا جد الإنسان القيمة الإبجابية الأول موته الشخصى » إذ لا يدرك الفرد 


طبيعة الزمن إلا من خلال هذا التأمل وتلك الصورة . 


ولو أن فى حوزة الانسان زمنا لا نہاية له يبدده فى كل عمل لصار شخصا 
غريبا عن حالية اللحظة - أى حالة خدوشها مرة واحدة » أئ وحدائلتها ! أما 
إذا أدرك الإنسان أن عدد « الآنات » ( اللحظات الحالية ) التى يكن الح ر 
علا محدود » وأن د الآن » ر أو اللحظة الحالية.) لن تعود ثانية › لعرف ماهية 
٠‏ الصفة الزمنبة » وكيف أنها لا تنقض » ولا توقف » ' ولا تلين . وهكذا يحتل 
« الحاضر ۲ لنقسه مرکا - ویصبح معروف بالبوابة غير المرئية الى يدخل خعلافا 
امير › م یتخذ نی سکون › ون دف + آشکالا لا یکن تغییرها ايا ى 


4 


انظ ر إل رة زمبة ممينة على خا موفيع حیاتی : وتحدد شخضين عندئذ بتلك 
الحقبة الى تحت تعتير من هذه الوجهة كمية أملكها . أما المستقيل فهو.على الدوام 
منطقة لامكانة i‏ وقد وضع خط فاصل عند حدوده الخارجية › فأصبح. 
يتميز بصفة إضافية هى « الفرصة » » تلك الفرصة الوحيدة الفريدة فى بابما . 
ولن يكون هناك أثر طمذه الذات » كا أنه لن يكون هناك أكثر ما يضمه هذا 
الزمن امحدذ واقعيا . والآن للمرة الأولى أذخل حقا إلى محال الزمن وأندمج فيه › 
وما هذا الادراك الرشيد » وهو التاريخ احق لنضجى الانسانى » الا مرحلة 
وجود » اذا ما فررت بتجربتا 'فانی لن آتنازل عا عن طيب خاطر. 

ویرجع ذلك الى أن النضج.البشرى > الذى بصطحب معه الركيب ال مديد 
الشامل لكل الأغراض › عن طریق تى إدراك الحدود › إن هو إلا تقدم ملخوظ ف 
معرفة الذات . وبالرغم من ذلك فان تقبل الوت بذه الطريقة لا مکن أن 
يكون شأنه شأن مسالمة الموت »› فالإنسان يواصل الأمل. والتفكير نى أشياء 
مستحيلة لإطالة الحياة ٤‏ أو لنقل مناشطها اتی م تكتمل إلى دائرة أخحری : ولکن 
ما ان يجين الوقت المناسب حت يدرك الفرد أن هناك مظهراً آخحر للموقف : ا 
أن الحياة .التى يعيشها تتجه إلى تيثة الظروف العقلية ا 2 تلك الخحياة ‏ 
ذاتما . : 

وحن نسمع عن دورة الحياة العضوية » عن اکتال غو الجسم و > وما 
يصحب ذلك من فقد النكهة العقلية والإقدام العقلى . ونحن تسل جدلاً ف 
حالة الأفول هذه » بأن المجز الجسمى هو الذى يفرض ععنته ببطء على العقل › 
وھکذا یبدا المت فى الواقع قبل أن يخ أمره بمدة طويلة >“ لسیب واحد هو أن 
الجسم قد اجتاز أوج بجده . ولم لا يخطر لتا أن هناك أيضا دورة حياة عقلية يكن 
عن طريقها » حت من غير عون الجسم » أن نيا للترحيب بالموت ؟ 

فلتتأمل هذا الرأى : إن الحياة التى بعيشها أى كائن بشرى » هى سلسلة من 
القرارات » وإن كل قرار يحعدث أثرا بمقتضاه يصبح واقعا کل ما سبتی أن کان 


۹ 


محرد احنال واحد من بين الكثير . وقبل أن أتخذ قراراً فإن جال الاحتال احلاص 
ى يتميز بصورة خاصة بين العمومية والحرية . فاذا ما اتحذت القرار »› فإن 
احتالاً واحداً یکون › کا نقول » قد د تحقق » » فى حين أن الاحتالات 
الأخرى قذ أهملت وف واقع الأمر هدمت وتلاشت . أما هذا الاحبال الذى 


تحقتق فتثيت أركانه » ويحدد زمانه » ويرتبط ارتباطا وثيقا معدا بكل الظروف ` ٠‏ 


التی تتعلتق بزمانه ومكانه ا لخاصين به » فثلا مادمت أرغب جرد الرغبة فى تناول 
الطعام » فإتى أظل حرا فى اخحتيار ما أتناوله والمكان الذى أتناول فيه . أما إذا 
قرر لى أن أظل على قيد الحياة فعلى أن أتخلى عن هذه اللرية ون أصل إلى القرار 
الواقعى لتناول الطعام »> ويحب على إذن أن أحدد المكان وألترم بالطعام الذى 
يعكن الحصول عليه فى تلك الساعة » وذلك المكان » وبكل ما له صلة وعلاقة 
به . ومھا تبلغ بصیرنی فھی غر کاملة » حتی إتنی فی جال الاختيار أجبر على 
تقبل الكثير الذى ل أتخيره . وموجز القول » أن القرار يحب أن يساوم اس قاق 
الحاضرة » ويه الطريقة يأخذ لونها »> ونمطها » وأهميتها » فالقرار ينخدر إلى 
عام من الخصائص غير المقبولة » ويتعرض لقدر من عدم التعقل »› وبغير هذا لا 
يستطيع أن يبلغ أرض الوجود الصابة . 


وهناك من الأشخاص من يلمسون فى حدة ويستتكرون هذه الوصمة الى 
تكتنف القرار » هذا التقبل للتأريخ التعسنى فى غرض الفرد »> وهذا الانحذار إلى 
عدم التعقل والمييز . يولم هؤلاء القوم ضرورة اتخاذ القرار » ويتفحصون كل 
ارتباطاہم » ويؤجلون التزامهم » ويتزفعون عن الانتماء إلى الطوائف › 
والجامع » وحتى الصداقات » مادام « أنه من واجب الأصدقاء أن ينزلوا من 
أبراجهم ليلتقوا » » ولكن هذا الترفع معناه موت الفرد قبل أن يبدأ حباته . 
فليس من سبيل أمام الشخص إلا أن يغرق بنفسه فى ججرى التاريخ » ويتقيل 
مرکزه الزمنی » ویستنشق ادناس التقالید » وتتحدد شخصیته کانسان مرتبط 


بېذە القضية »> وهذه الطائفة › وهذه الخحالة الطارئة . 
وينسجم العقل مع بنات أفكاره » ويخاصة الامكانات الثالية الى يكون قد 


f. 


نسجها من مادة اليال » واذا ما اعتبرنا هذه الامكانات خيالية › فإنما لا تعدو 
أن تكون بدعا وخرافات ٠»‏ أما إذا نظرنا إليها على أمما تشم العناصر المكونة ‏ 
للقيمة » فإنها تطالب بالوقاء والرغبة سواء بسواء . ولكن الحياة الى يعيشها 
اللانسان إن هى إلا قران دام بين الفكرة والحقيقة » ومثل كل زواج » فهى من 
جهة تحقق مصير الانسان » ومن الجهة الأخرى تحدد اللانياية الخاصة به . ومن 
هنا عندما يم الامتزاج يجميع ازتباطات الفرد ينثا عامل تفريق وعزل » أو قل ؛ 

ا العرضية غير الملاعة الى يتقبلها الفرد مح كل 
قرار فتتراكم وتترسب فى منطقة الشعور بالذات › وإلى جانب هذا » عندما 
یجعل مرور الزمن منه شیئا معقولا با له من مغزى خاص » ينشأً باعث يرد الفرد 
إلى الكال والحرية الأصليين . فإما أن يقل تعرض الإنسان شيا فشيئا لسح ر كل 
إطناب يثار وكل شأن بليغ يعلن عن نفبه ويتعلق بأحوال الدنيا ال جارية » وإما 
أن يتخير الإنسان وهم الغطورة والأهبية فى العرض العابر ويضيف الى ذلك. 
الوهم مسحة من الإرادة › وکأنه شخص اعتاد فن ١العثيل‏ المسرحى . 

فالمشروعات الجديدة حلب الب و لکنا لاتيلغ حد الاإقناع: . والأمثال المألوفة تثير 
المشاعر ولكن من غير ما سيطرة على الإرادة » والتعاطف العريض بحفف درجة 
تركيز طاقات الكفاية : فبأخذ مقياس القع عند الفرد النسبة الفاصة به بدرجة 
كبيرة من حالات الرصانة والصفاء > وبدرجة اقل من حالات الماسة 
والمشا كسة الى تظهر على مسرح المياة . وهكذا نجد أن eT‏ 


جدیدا . 


ذلك أن الموت يبدا أن بكون معنا التحرر من الثقل والعبأ المكتسبين لكل 
تا هو شر مقرل . فهذه الذات » وقد ظهرت عليما الندوب ء وأصبح لما مات 
ميزة » وتحققت شخصيتها » وتحدد زمانبا > لا شحاجة با أن ت تعيش تعيش إلى الأبد . 
فكإيراء وصفح عن الزور الذى مارسته الشخصية العملية » بظهر اموت با له من 
مناسنبة » وضرورة »> وجال أبضا » وبمذه الطريقة فإن اللياة التى يعيشها تولد ل 
العقل » وف الجسم سواء پسواء » نوعاً من الرغبة .فى الوت . 


۳١ 


وف الحقيقة فإن هذه الطباع الى يتميز بها العمر العادى موجودة بدرجة' ما 
داتا . فالقدرة على اعتبار حيالى الشخصية مادة حاصة . للتفكير > عل من 
حیاتی شیا منفصلا عن الذات الى تحعکم علیما - أى,تصبح الخياة شيئا ليس له 
قدرة فحسب وإنما يمكن تقويه أيضا » كا أنه يتعرض للنقد والنبذ إذا دعا 
الأمر- وهذه القدرة هى العلامة الخاصة الى تيز الإنسانية . 

ولست مطل الحرية فى أى عمل أقوم به (سواء كنت حدثاً أوكهلا) 
مادامت تسيطر على إرادة المياة التى لا منهرب منها . وتحت تأثير تلك الغريزة > 
تبدو الياة أعز وأنمن من أى شي آخر»› وليس هناك خير مها بلغت عظمته 
يمكن أن يبر التضحية بالياة » لأنه إذا ضاع الشعور بالوجود » فلن يبتى شئ 
انحر .'وكلا فكرت فى ذلك » شغلت بالن ضرورة البقاء حياً > ويعنى هذا 
القسك بالحياة النى أملكها فى إصرار المسنتميت » وتصبح التبعات العادية الى 
يتحملها الناس فى غبطة - كالحاطرات الى يقوم بها الجندى » وعامل المنجم 
والطيار » والرحالة » بل إن الأعال العادية من أكل »› وعادثة وغفلة نى أثتاء 
الوم ٤‏ أقول تصبح هذه كلها صورا من ال جتون . 

وعلى النقيض من الافتننان بالبقاء على قيد الحياة بشكل معقول - مشوب 
بالخوف - تظهر الرغبة فى الموت وكأنها شزط ضرورى للحياة العادية . كا يبدو 
تقبل الموت بعد تأمل طويل وكأنه مرحلة جديدة من الحرية . والقدرة على قتل 
النفس ر( الانتحار ) - سواء كان الفعل فى حد ذاته دنيئا أو نبيلا وسواء »› كان 
مباشرا » أو هو قتل النفس غير المباشر الذى حدث فی حالات مثل حالة 
سقراط » أو الأشخاص الذين يعيشون حياة تبلغ درجة خطورتها حدًا لا ينتظر 
الموث الطبيعى - إن هذه القدرة إن هى إلا قدرة مبجلة . فالتاع أو العقار ليس 
ملکا لن ختی یکون فی وسمی أن أنقل ملکیته إلى آخرين . كذلك الحياة لیست 
ملکا لی حتی یکون فی وسعی أن أتخلض ما . 

وهذا النوع من الحرية ميزة غريبة حاصة فى أيامنا هذه بالذات . فعلى الرغم 
من أنه نى نفسه تحت قناع من الفكاهة الساخرة اتی ترفض الاهتام فى جد بالغ 


۳۲ 


بالشعء الوحيد الذى له أهميته الخطيرة بالنسبة للفرد نقسه › فإنه إحدى سمات 
العظمة القصوى الى يتميز بها هذا النصر . ولقد أصبخت هذه الحرية شرطا ل 
يكن من المستطاع بدونه أن نصل إلى أقصى درجات التقدم الى وصلنا إليها فى 
العلوم » والطب » وفتون الصتاعات . ولنستمع إلى طاغور » الذى.يعنف الرأى 
القائل بأن حضارة الغرب « مادية ٠‏ إذا ما قورنت بالصفة « الروحية » الى بيز 
الشرق » نستمع إليه وهو يدلل بصدق على هذه الصفة التى تكن فى طيات 
تقدمنا الفنى الصناعى : 

« عندما ترتفع الطاثرة إلى كبد السماء » قد يأخذ منا العجب مأحذه لأا نعتبرها ذروة ٠‏ 
الكال الآلى . ولكنا فى الحقيقة أكثر من هذا : إنها انتصار الروح . وذلك لأنه قبل أن 
يتغلب الإنشان » فى الغرب » على مهابة الموت لم يكن فى وسعه أن يتقن فن الطيران - أى 
فن الآة ! ٠‏ 

وعن طريق الموت › إذن »> تصبح اليا شيا له مساحته وحدوده › شا 
ختلفا عن ذانی » أستطيع عند الحاجة وعن طيب خاطر أن أدخره . وقد يكون 
هذا بدء رؤبة ماوراء الموت . ولكننا لا نستطيم أن نحكم هل هذا حقيقة 
أو خيال إلا إذا تابعنا وعنينا بالتحليل المنطتق الذى ينضوى تحت آرائنا فى الحياة 
والموت ٠.‏ 


كيرا ما قشت راتحة السخت والتفاهة الى تلازم معظم ال جدل الذى يثار حول 
الخلود . فيدو الفرد وكأنه يتأمل مباراة بين قوة مفككة » هى الموت › وقوة 
ماسكة » هى الشعور الشخصى بالوجود : ويشبهها قياسا إلى حد ما با مياراة بين 
القوة النافذة للقذأئت والقاومة التى تتميز بها صحائف الدروع العدنية » وکأن 
النصر قى جانب استمرار انلحياة بعد الموت يكن إاحرازه إذا ما ثبت أن للروح 
قدرة خاصة على القدد . کا بمكن أن ينظر إلى الود وكأنه بحث: فى اواد التى . 
تربط بين العقل وا لجسم > وما إذا كانت هذه العلاقة بين الاثنين شركة أم. 
وحدة . فاذا كان الاثنان وحدة بذاتما ٤‏ فان موت الجسم یعی بالضرورة موت 
العقل » آما إذا كان الاثنان محرد شريكين » فقد يعنى الموت عندثذ فقض 
الشركة » وهكذا يطلق سراح العقل من رباط وثيق » وقد يتقدم وحده بطريقة 
معتدلة » أو يكون علاقة جديدة . 

وما التفور الغريزى من مثل تلك الناقشة إلا دليل على أن الأسس التق يينى 
علا الحكم فى هذه القضية لا وجود ها فى محال المدرکات »› :ولکنا تنتمى 
بالأحرى إلى تلك المنطقة الى فيها تسن القع الحسوسة للأشياء تشريعا للاسة 
الى عندنا . وبالرغم من ذلك » فليس هناك ما يبرر موقفنا إذا ما جانبنا النتائج 
المنطقية » لأن الوظيفة الخاصة بالمنطق تنحصر فى الملاءمة بين آرائتا »> تافهة 
کانت آم هامة » ون إزالة البلبلة والالتباسات غير الضرورية أيضا .. ويندر أن 
يقشل النحديد الدقيتق لمشكلة ما فى .إظهار جزء من حلها . 

وهتاك نوع من المنطق يستبعد مقدما كل ما له صلة بهذه المشكلة علن ساس 
أا نظرية » وعلى ذلك فهى عدية امحتى : وهذا البحث التحليلى › الى يؤدى 
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. إلى اقتصاد شامل فى الفكر» يتفق مع الطبيعة الوضعية التى تصرح بأنها 
تستخلص كل دلالانما من الحقاتق اللموسة الصلبة » وهذه هى الطريقة الحديثة 
لاستحلاب الجر( أی استغلاله للنفعم المادى ) . ولكن منطق أصحاب الطبيعة 
الوضعية هنا يہبط إلى المغالطة . لأن مشكلة الاستمرار فى الحياة › کا أشرنا ق 
البداية » ليست نظرية فى طبيعتها المباشرة » ولكنا مسألة حقيقة تجريبية › اذ 
تتعلق بحوادٹ تتم فی محال الزمن . أما « استمرار السياة » الڌى يعنى اجتياز محال 
الزمن إلى اللانمائية وانعدام الزمن فلن محلو فى حقيقة الأمر من مغزى ؛ فهو إلى 
حد بسيط خبرة عادية ركا محدث فى حالة شرود العقل ) » كا أنه فى كاله 
المثالى » يعتبره أصحاب فلسفة وحدانية الكون الذين يؤمنون بحكة الهندوس 
القدية التى جاءت فى كتاب الأوبانيشاد »> من أمثال فيفكاناندا ( الفيلسوف 
المندى ) » أقول يعتبرونه المرحلة الأخيرة فى رحلة الروح . ولكن ليس هذا هوما 
تعنى ( أو يعنون ) باستمرار المحياة . فى حالة استمرار حياة الشخص ذاته » فان 
هى الا قضية حقيقة مستقبلة . أما فى حالة استمرار حياة أحخاص ماتوا من 
تيل » إن قضية حقيغة حالية ۽ فهل هم بعیشون الآ ویدرکون کل ` شئ أم هم 
لا یعیشون ولا بدرکون شیا ؟ . 
وإذا قلتا إنها مشكلة تجريبية فعنى هذا أثتا نقول إنه بمكن التحقق من حلها 
بالتجربة والبرة . ولكن هذا بعينه هو وجه الغرابة فى المشكلة ؛ إذ ليس فى 
وسعنا نحن أن نقوم بتحقيقها » وإنا يقتصر ذلك فحسب على من يستمرون فى 
الحياة بعد الموت . وإذا كان هناك قوم يستمرون فى اللياة بعد الموت » لكان 
معنى الموت فى وضوح بالغ هو توقف اتصالنا العادى بهم . وإنى لا أثير هنا مسألة 
الخبرة النفسية الخاصة باثبات التخاطر والشفافية وانتقال الأفكار > ولكتق 
أستشهد فحسب بالموقف العادى الذى نسلم فيه بأن الأبواب مغلقة » وأن الدليل 
التجريى على استمرار المياة بعد الموت بعيد المنال . 

وهذا السبب نضطر أن نبحث المشكلة بطريقة ة غير مباشرة » بطرق فكرية 
نظرية . ولكن انعدام القدرة تحقيق على المشكلة بطريقة مباشرة لا بير إبعادتا ها 


o 


أو إقصاءها عنا أكثر ما كان يمكن أن يبرر انعدام المعاملة بين يرو وإسبانيا فى عام 
٠‏ ميلادية إنكار الواحدة لوجود الأخرى . 
وعلى ذلك فإن مشكلة الخلود ليست قضية نظرية يعتمد حلها على بحوٹ 
نظرية . بل تنحو هذه البحوث النظرية عن الاتصاف بكونها عدية المعنى عن 
طريتق أكثر المعايير الموضوعية يقينا » إذ يقوم على أساسها شئ معين . وإن هذه 
. الإشارة الضرورية إلى النظرة العالمية الواسعة هى الى تخرج المشكلة من جال 
الاحتال أو عدم الاحتال » حيث يظن معظم التقدير المعاصر أنه مكانها . فن 
الآراء السائدة » على سبيل الخال » نتيجة للارتباط الوثيق بين العقل والمخ › أن 
استمرار اللياة أمر غير حتمل . هذا إذا لم نراع الدقة فى الحديث . فإن كان هناك 
تباين مشترك دقيتق بين العمل المحى والعمل العقلى » فإن استمرار الحياة لا يكون 
غير حتمل وإ نما يصبح مستحيلا . ولا يتعلق عنصر الشك بالنتيجة وإنما بالتعليل 
الذئ يؤدى الى المقدمة المنطقية.» وهى التباين المشرك المزعوم . فإذا كانت تلك 
المقدمة خاطئة » لفشلنا فى استبعاد استمرار الحياة فشلا كاملا » وليس تدر يجيا . 
فليس هناك درجات متوسطة من الاحتال . 
وهذا يوضح تأكيدنا بأن استمرار الحياة ليس عتملا كا أنه ليس غير 
تمل » وذلك قبل أن بحدد الفرد نظرته إلى العام أو إلى ما وراء الطبيعة . ولا 
e‏ ء الطبيعة هى تحديد أنواع النظام والفوضى الموجودة فى 
العام > فانه على ساس هذه الأنواع من النظام يصدر الحكم على احټال اى 
واحد منها . فقد يستبعد نوع من النظام استمرار.الحياة » ف حين بحتاج إليه نوع 
آحر» على حين أن نوعا ثالثا من النظام قد ببين أن استمرار الحياة أمر مكن فى 
ظروف معينة . ولكننا لا نتعامل ألبتة أو م ئى أية حالة بالاحثالات . 
ولعل هذا التحليل يؤدى بنا إلى توقع ظهور ما يشبه الدليل » سواء على وقوع 
استمرار الحياة أو استحالة وقوعه . ويبلغ بعض الأشخاص حقا حد الاقتناع عن 
طريتق نظرتهم العامة إلى العام . فإذا ما اعتقدوا أن للكون وحدة وغرضاً سائداً › 
أو أن له على وجه اللإجال نوعا من المغزى » فإنہم يصبحون على 2 استعداد 
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لأن بجزموا بأن عقول الناس لابد قادرة بطريقة ما على مواصلة مغامرتها . أما إذا 
اعتنقوا النظرية القائلة بأن الحياة البشرية والشعور بالوجود هما حادثان هامان فى 
عانم لیس له ککل ترکیب غرضی › ولكنه حقيقَة مادية بسيطة عند تحليله 
انبا » فعندئذ بتحم ے عایہم ان بعتروا ار الحباة شيا عدم المعى فوق انه 
مستحيل أيضا . 

واذا معثنا الأمر من وجهة نظر التاريخ البشرى » فإننا نجد عادة أن أولئك 
الذين يقررون صحة الخلود محدوهم الأمل أكثر من اليقين » فى حين أن اولئك 
الذين بنكرون الخلود بضعون أنفسهم عادة فى مركز يبدو وكأنه بتميز بقوة الدليل 
ا LÎ.‏ اا ف الأدلة الى قدمت لاثبات خلود الروح إلا 
ثرا طفيفا فى نفسى . فلا أعتقد أن الروح فى حد ذانما لا تفنى ء بسبب بساطہا 
الطلقة أو صفنبا كادة . ويبدو ل أن الفرق المشار اليه انها بين وحدة العقل 
وا جسم وارتباط e‏ ذو قيمة منطقية » ولكنه ليس قوة فعالة فى 
هذه المشكلة »> وذلاى لأن اقتران العقل وا لجسم على أية حال وٹیق الى حد انتا لا 
نستطیع ان نعتبر ای واحد مہا کیانا کاملا بدون الآحر› کا لا عکننا أن نبرئ 
العقل من المسثولية إزاء ما يفعله الجسم . ّ 

کا أنى لست مقتنعا بالحجج الثالية العادية الأخوذة من الواقع السابق 
الخاص بذات الفاعل من جهة ما تقوم به من أعال . وفى الحقيقة فإن الذات 
البشرية المدركة تتعاون فى بناء عام الأشياء الحاص بها : لأن الإدراك معناه 
التفسير » والتفسير هو القيام بالعمل . وبالرغم من ذلك فالذات البشرية ليست ٠‏ 
المبدعة الوحيدة لأعا لما » كا أنها لا تقوم بالانشاء والركيب عحض اختيارها 
الجر ؛ بل لابد أن يكون انتاجها صورة ثانية والا فهو إنتاج زائف . وهكذا 
تعتمد د الأنا » على الراتع الخارجی ۰ حی وهی تعمل 
الملصادر الأصلية لعا الأشياء الحاص با » لا تمكنت الذات التبقية من أ 
تصبح شخصا كاملا » ولفقدت القدرة على الحاة أيضا . 


وال لأستريح أكثر عن ذى قبل الى الحجة الحبرية الى يمكن استخلاصها 
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من رأى عالمى على طرف نقيض مع كل من المذاهب الادية » أو الطبيعية » أو 
الواقعية » أو السلوكية الغبية سواء بسواء . وهذا الرأى الذى يصل إلى التفهم 
الكامل للحقائق العقلية عن طريق الجهاز العصبى » ويستبعد طبقا للقاعدة كل 
إشارة إلى الشعور على أنه عامل فى نشاط الكائن » يتح عليه أن يعتبر العقل 
حقيقة لا بحن من وراثا أية فائدة » وعلى ذلك فلا بمكنه أن يقدم ها أى 
تفسیر. وف رأی السلوكيين » فإن الكائن الذى يؤدى عملا يصبح اکر صفاء 
ويقوم بنفس العمل تماما » لو أنه عدم الوعى والشعور . وليس بخاف أن 
السلوكى لا يستطيع أن ينكر وجود حقيقة الشعور » فى ذات شخصه على 
الأقل » ويدعى أن ما حوله من أجسام بشرية تلازمها هذه الظاهرة عدية 
الجدوى ذانما . ونتيجة لذلك يتحدث إلينا » نحن إخوانه فى البشرية » ويشعر 
بالأسى نحونا إذا ما تألنا أو توجعنا , ولكن وجود الشعور فى العام بحيره إذ بنبغى 
ألا يکون له وجود فى مقدماته أو فروضه المنطقية . وعلى أن أفضى بأن النتيجة 
الى ينبغى أن نستخلصها من هذه القضية اللاقياسية الشاذة هى أن الشعور 
حقيقة مستقلة ترعى القوانين الخاصة بها وتسلك السبيل الخحاصة بها فى هذا 
الكون . وكلا ازدادت نظرية. السلوكى كالا » ازدادت درجة اضطراره للتخل 
عن بذل أى مهود لإدراج هذه الحقيقة الغريبة الزائدة عن الحاجة ضمن نظام 
ما يطلق عليه اسم « الطبيعة » » وعليه أن يرد المسائل الحاصة بأصلها ومصيرها 
إلى قوانينما الجوهرية الذاتية . وهكذا تصبح بالنسبة له شيا خارقا للطبيعة قطعا . 
ولن يكون لوت المخ » طبقا هذا الغرض » أية علاقة با مصير المستقبل لا نسميه 
بالذات . 

وليس ياف أن هذا التعليق سلى بحت فى قيمته ؛ إذ أنه يساعدنا فحسب 
على أن نريح عقولنا من ناحية المنع المؤكد الجرئ للمشكلة على أيدى أولثلك 
المنطقيين غير المنطقيين الذين بتشددون إلى أقصی الحدود نی منعها . ولنشرع فی 
تأمل عقبات منطقية أخرى فى سبيل الوصول إلى رأى صائب فى المشكلة . 

وإذا نحينا جانبا النتيجة المادية » الى تفلت من طريقها » لوجدنا أن المقدمة 
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العقلية الرئيسية الى نستخلص منا نتيجة عدم استمرار الياة تنحصر فى وخدة 
الكون الألولة لنا : أى إن العام واحد - وليس هناك « عالم حر ه . فإذا م يكن 
هناك عالم آحرء فليس هناك موضع للأرواح المنتقلة إلى عالم الأموات » حيث 
انه من الرافح أنه لا مکان هم فى هذا العام ( إلا بنوع من التناسخ › الذى 
نستبعده أيضا من المناقشة ) . والاعراضات على وجود عام حر أحلاقية کا ھی 
تركييية أيضا » إذ يص ر كل من الق الاجتاعى والدين الإنسانی فى عصرنا هذا 

سواء بسراء على أنه من اكد أن محدث حلاص الروح والعالم فى المكان الخحالى 
لوقوع الأحداث » وأن تکون جزء! فى عملية التاريخ البشرى . وسنمير هذه 
.النقطة اههامنا فيا بعد . li‏ الآآن فاننا ee‏ فحسب بفهوم ۾ الاحرية 1 . 

ولم جد خیال أولثلف الذين كانوا أول من تصور استمرار الخحياة بعد الموت أية 
صعوبة فى تحديد مکان الحياة أو الحيوات الأخرى . فصوروه مکانا قصيا › 
كالسموات التى تعلو النجوم > والجحئة الغريبة »> ويملكة أوزيريس أو ملكة هادس 
تحت الأرض . وكان العبور إلى هذه الأما كن كناية عن رحلة الروح »> خلال 
طریق عفوف بالخاطر » تصحبا تغيرات عقلية غربية بلاشك » ولكنا بالرغم 
من ذ ب تتميز بالحركة » شأنها فى ذلك شأن الجسم المادی : ولن تتعدی اللرکة 
نطاق الكون المعلوم ٠‏ المحدد مكانه وزمانه - فالنياة الأخحرى كانت ولا تزال فى 
جزء ما من هذا الكون . وما إن ازدادت السفسطة الفلكية » حى ترك المتدينون 
ابل على الغارب لعقوطشم لكى تتعمق فى إمكانية إقامة الروح على كوا كب 
أخرى . ورا كانت طرق الانتقال إلى هناك سحرية » ولكن بالرغم من دلك 
فقد كانت تلك الناطق داخل نطاق د الطبيعة 1 . 

ولم بعد أى من هذه المغاهم مكنا . فلو أن هناك حياة أحرى » لوجب أن 
٠‏ تكون هناك طبيعة أخرى . ولو م یکن هناك إلا نظام مکانی زمانی واحد › )ا 
أمكن أن يكون هناك الا طبيعة واحدة ؛ فتعريف الطبيعة هو نها النظام الذى 
يضم جمیع الأحداث الى تقع فى الكون المحدد عكانه وزمانه . أماكلمة « أخر » 
r‏ . وکن استعاطا استعالا سلما للتعبیر عن ای شئ جزفی 
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غیز تام .؛ فأی شئ له حدود » من الممکن أن یوجد له نظیر آنخر . ولکن إذا ما 
طبقت كلمة « آحر» على الأشياء غير .امحددة كلها » فإن الكلمة تفقد معناها ؛ 
فنحن لانبدو أمام أنفسنا وكأننا نعنى شيا معينا بده العبارة ٠‏ العام الآحر» إلا 
إذا حدث أن رسمنا بطريقة غير شرعية ا خيالية حول هذا 2 . وھکذا 
تدور فكرة أصحاب مذهب وحدانية . الكون ,. 

وترتبط هذه الفكرة بصورة خحاصة ومدرك معين للمكان . وطبقا لهذا 
مدرك › إن المکان الذی نعیشن فيه کامل تام من حیث نوعه الذی بتمیز به ؛ 
ولکونه کاملا بحب أن یکون فریداً : ومادام يشغل ( أو قل انه بالأحری بغنی ) 
كل الفراغ الموجود » فليس هناك ١‏ فراغ خارجی » که ن أن نتشر فيه عناصر 
مكان انحر . وإذا ما عرضنا المسألة من الناحية الفنية » فيمكننا أن نعتبر « المكان ٠‏ 
المطلق » وحدة كاملة من الأماكن تجرفها دائرة آحذة فى المدد والاتساع تتمرکز 
ف نقطة معلومة وتتحرك تجاه الخارج من غير ما حدود . كا يمكن أن بعرف 
الكان المطلق كذلك بأنه الوحدة الكاملة للأما كن الى يمكن الوصول إليها من 
نقطة معلومة بمواصلة الركة > أو الى يربطها بنقطة معلومة كل من البعد 
والاتجاه . ولكن لو أن النقطة » أ » يمكن الوصول إليها من نقطة أخرى » ب » 
لأمكن عندثذ الوصول إلى ب من أ ومن ثم فإن أية نقطة فى المكان » شأنما شأن 
أية نقطة أخرى » تصلح لأن تكون مركزا - فكل نقطة يمكن أن تحدد الجحموعة 
الكاملة نفسها . ولو أننا حاولنا أن نحدد مكانين ختلفين » وذلاب بأن نبداً من 
نقط نائية » لما وصلنا فى الاية إلا إلى تحديد المكأن نفسه . 


وبهذا المنطق نفسه » لو أننا حاولنا أن نحدد مكانين أو أكثر توجد فى وقت 
واحد » لوجب أن تبلغ العلاقة بينها بحيث لا توجد بينها أية نقطة مشتركة » كا لا 
یکن أن يکون مکان حارج مكان آخر ؛ لأن « الحارجية » إن هى إلا علاقة 
مكانية » أى انها علاقة بين شظيتين م ن المكان نفسة ليس بيا أية نقاط 
مشركة . فلو أن هناك » إذن مکانا ر آحر» لأصبح من الضرورى ( والکای 
كذلك ) تحديد نقطة لا ترتبظ بأية نقطة فى المكان المعلوم بوساطة البعد والاتجاه . 


ومن الطبيعى أن تفرض أنه لا مك تعديد مثل تلك النقطة » وأنه بناء على ذلك 
فليس هناك مکان آخر . | 

ره کان رجهة نظر «کانط » ؛ فقد كان متأثراً تأثرا عميقا بالرأى الذى 
ينادى بأن أى شي له من الصةات المميزة ما جعل من الستحيل أن يكون هناك 
سوی مال واحد منه » ودلك الغال کامل لا نای , وقد تحقَقت معجزة كانط ؛ 
فصحيح أن عل الرياضيات الحديغة اعتاد أن يذ كر جمعا من الأماكن »› ولكنه 
يذ كر أنواعا ختلفة من المكان . وهندسة إقليدس اللكانية أو غيرها سواء بسواء 
تذ ك ركذلك أمثلة كثيرة من الأماكن من نوع واحد » وبالرغم من أن کل مکان 
من تلاك الأما كن كامل › » إلا أنه ليس هناك واحد مها من اللازم أن يشترك مع 
ای مکان آخحر فی ية نقطة . وتنشاً هذه الحرية فى إقامة الأماكن من تلاعب 
الخيال عند وضع الجحموعات امتبادلة من العروض الى يمكن أن يستخلص منبا 
نتائج جبرية متباينة خحاصة بأندسة . 

ولا بفترض علم الرباضيات الحديثة أن هناك أ کثر من مکان واحد حقینی أو 
واقعی . 
أما الأماكن العديدة الى بذكرها فى صيغة الجمع فهى خيالبة . 

وعلى الرغم من ذلرى » فن الأهبية بمكان تحقيقا لأغراضنا - أن يكون فى 
وسع :انيا أن يتعامل مع العديد من الأماكن . ونحن لا بم إلا بالمعى الذى 
کن أن تؤديه العلاقة بين" ه الآحرية » والمكان إذا ما استعملت معه . فإدا 
استطاع عا ااا أن عدث انتقالا له دلالة من مکان الى احر فان ذلك 
الانتقال قد يمدنا بالعلاقة الى يبحت عا . ۰ 

وبالنسبة لعالم الرياضيات > ليس الانتقال غير عبور عقلى بشكل واضح 
فکل مکان من أماکنه بقوم بانشائه عمل من أعال الفكر الى 
آنحران هو الا نوبة انتباه . وعلى ذلك فإك النقط فى واحد من أما کنه اذا کان هما 
علاتة أبنة قعل فى مكان آخحر ليست ها بالأكيد أبة علاقات مكانية » وإما قد 


تكون الصلة فحسب عن طريق هذا الأصل العقلى المشترك . وإذا ما سألنا كم 
۹١‏ 


تبعد نقطة فى مكان عن نقطة فى مكان آخر فإن هذا السبؤاى لا حمل معنى أكثر 
ما لو سألا كم يبعد مجرى الماء الذى فى الصورة عن أرضية الغرفة المعلقة على 
أحد جدرانما الصورة . فالمشكلتان متشابتان نماما وفى غاية الذقة ؛ لأن الفن قد 
سبق الرياضيات بمدة طويلة فى ابتكار العديد من الأما كن » شأنها فى ذلك شأن 
الأقالي بالنسبة للعديد من العوالم الى لا تتداخل ولا تصطدم » بالرغم من أن 
کلا منها كامل ولا نهاية له . وكا أن مأرب الكوارث التى تتخلل الرواية المثيلية 
ليس هدم الدار التى تعرض فيما الرواية ؛ كذلك فإن العبور من عالم إلى عام إن 
هو إلا انتقال عقلى › لا هو مکانی ولا عل ( سبی ) . 


و بدوره » قد سبق الفن ؛ ذلك لأنه فى أثناء ا 
بالضرورة أية نقطة مشنتركة بين عام المكان والزمان الذى تجزى فيه الأحداث 
وبين عام الكان والزمان فى حياة اليقظة . ويعرض تركيب عالم الأحلام هذا 
الفرق الام بينه وبين تركيب أعال الفن .: فنى الفن » تبن الذات » سواء لعبت 
دور الملاحظة آو قامت بصنع العمل » خارج الشىئ المصنوع وتشعر باخريها عن 
العام « الواقعى » . فى حين أن فى الحم » تقوم الذات بدور الفاعل الذى يجت 

: من الوجود بالنسبة له عا اليقظة فى تلك اللحظة ( إلا فيا ندر من الخاسبات التى . 
يدرك فیا الفرد أنه حلم ) > کا یکون الانتقال الى الم ومنه عملا لا اراديا . 
ولحسن الءظ تترك الكوارٹث الى تحدث فى 0 الأحلام العام الواقعى راسخا 
من غير أن تعتريه أية هزة » وبالرغم من أن العكس ليس هو المحال » فإن 
« الأخرية » ليست كاملة ٠.‏ ولكن العلاقات الركيبية › الى تتضمن الانتقال 
داخل نطاق العقل من عالم إلى عالم » تقدم لنا الصفات المنطقية الى قد 
تمکننا » کا مکنت البدائيین من قبل »› من مارسة فكرة عام « أخر» من غير ما 
حيرة أو بلبلة . 

وإلى هنا » ونحن نتتيع الوجه المنطتى البحت للرأى القائل جياة أخرى فى 
عالم اخر . ولا يدحل فى دائرة اخحتصاص المنطق البحث نى الأوجه المادية الثابتة 
لأية قضية علمية ؛ فهذه واقعة أمامنا . وهكذا إذا ما رجعنا الى التعليق ا لخاص ' 
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بأن مثل هذه القضايا ترك فى العقل ا بالتفاهة لا يکن إقصاؤه » حيث إنه 
لا حال هنا لمسائل الحياة والموت » فاننا يكن أن نذ كر أنفسنا بطريقة عادلة بأن 
قضايا اللبياة إن هى إلا قضايا الفكر » وإن الفكر غالبا ما توقفه عقبات غير 
ضرورية - لا تقل فى أيامنا هذه عا كانت عليه فى العصور السابقة » وإن كنت 
أظن شخصیا أنہا أكثر الآن » حيث إننا نعيش آكثر وعيا بالفكر وأقل 
وعيا بالغريزة . كذلك فنى الوقت الذى تنصف فيه الكثير من هذه القضايا 
بالتفاهة » فانه بمكتنا أن نذكر فى دعة أنها ليست مشكلات العقول البسيطة 
الساذجة وإنما مشكلات العقول الثقفة الذ كية - وهكذا يحب علينا من أجل 
الأذكياء أن نكون منطقيين فى كل لحظة . 
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العقل والجسم الذى يضمه 


نمة قضية تمهيدية أخرى » ليست منطقية بحتة » ولكا ترتكز على إحدى 
نقاط المنطق › وما تأثیر بالغ شائع » کا آنا تضرب بجذورها فى أعاق السفسطة 
العادية إلى حد مجعل من الاصوب لنا ان نعالجها على حدة . وما هذه القَضية إلا 
العلاقة بين الجسم والعقل . وإنى أعتتقد أن الحكم العام على قضية استمرار الحياة 
يرتبط ارتباطا وثيقا بهذه الملاحظة الآبية أكثر من أى ملاحظة أخرى . وما هذه 
اللاحظة إلا أن « العقل وال جسم يتغيران معاً » وهى ملاحظة بؤكدها وبزيد من 
دقتہا کل توسع ف العم . ۰ 

وما تسميتى هذا التأ كيد باللاحظة إلا تساهل وتسامح من جانى » لأننا لا 
نشاهد الاثنين قط وها يتغيران معاً ؛ فنحن نرى الجسم فى صورة لا يمكن أن 
نری بها العقل بتاتا ؛ إذ نستدل على التغيرات العملية عند الأخرين من التغيرات 
الجسمية - فالتغير الثنائى المشرك ليس هو نتيجة بقدر ما هو فرض . فأما وقد 
افترضناه فى عمليات وقنية » فإن الفكرة تؤكد نفسها بوجه عام > م نتقبل 
التدافق العريض بين دورة الحياة ا لجسمية ودورة الحياة العقلية وكأنه نظرية ثابتة 
الأركان إلى حد أن عرد مناقشنا تحط من رأى من يجرؤ على المناقشة . وعلى 
أساس هذه النظرية » فالموت هو الموت » ناية العقل كا هو نهاية ا مخ . 

وطبقا مذه النقطة فكلنا علماء » ونحن لا نخ إلا قليلاً بالقضية القدية بين 
العقل العلمى والعقل الشاعرى » لولا عبقرية احد الشعراء القدامى ال لاتزال 
ها تعالعها المنطقية . فن رأى أفلاطون » أن الروح لا يكن أن يكون ها إلاجسد 
واحد فى الوقت الواحد » ولكنا يكن فى حيوات مختلفة أن تحل فى مجموعة من 
الأجسام الحتلفة . أما أرسطاطاليس » العام » فقد أزعجه بحتى عدم اكازراث 
أقلاطون عندما سمح للروح لا أن تغير الأجسام فحسب » وإنما سمح ها حى بأن 
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تنطلق من اى جسم وتبي خلال المناطق السفلى وهى و من السدء 
فرحة SS‏ 
والأخلاتى الحميدة . .وازاء مث ذلك الخيال الذى لا يركن إليه > أظهر 
أرسطاطاليس محثا فعالا بو كد فيه أن الفصل بين الروح e‏ تجريد 
وشرود فکر : فھ] جزءان عاملان لکائن واحد »› فالروح إن ھی إلا الجوھر الحی 
لجسم معين » وعلى ذلك لا يكن إدراكها منفردة عنه . : 

وقد اختلف أرسطاطاليس مع عام وظائف الأعضاء الحدث ؛ أذ كان يعتقد 
أن المكس صحبح أيضا » أى إن الجسم لا يعكن إدراكه منفرداً عن العقل . 
فعندما نفكر فى جسم عضوى على حدة عليتا أن ننسب إليه القدرة على الحياة : 
والنفس أو الروح إن هى إلا محرد تحقيتق تلك القدرة . فبدون الروح لا يعمل 
الجسم › ولا ميا ٠»‏ ولا يكون نتيجة ذلك جسا حقا . والروح › بدورها › 
تصبح غير مفهومة غامضة إذا ما انفردت عن جسم معین تگون هى حياته ‏ 
٠‏ شأنا فى ذلك شأن التنفس إذا ما انفصل عن رئة معينة »> أو البصر إذا ما انفرد 
عن عين معينة . 

ووفقا لمذه النظرية » فليس فليس الجسم محلا لإقامة مستأجر يكن عزله ۽ بل 
وأقل من ذلك فليس الجسم مكانا لحجز الطموح الخلنى أو عقبة تقف فى سبيله : 
SS‏ 
وكل روح معينة تکل جسا معينا › ولا يمکن أن تناسب أى جسم آخر . أما 
القول بأن روح رجل ما بمکن أن تظهر فى جسم علب أو أسد فليس إلا طيف 
خیال کٹ سخفا من الول بأن روح قیصر قد ظھرت ئی جسم موسولیٰی . ولعل 
أرسطاطاليس كان يستمتع لو أنه كان على قيد الحياة بالقضية الى أثارتما إحدى 

رسائل جامعة هارفارد فى القرن السايع عشر ؛ إذ كانت الرسالة تبحث فيا إدا 
کان کلام « اتان بعلام » (عندما سأل المار بعلام التبى لاذا ضربه ثلاث 
٠‏ دفعات ) قد تضمن تغيرا وقتيا فى المحبال الصوتية للحيوان . 
وتبعا هذه النتيجة » فقد اتجه الفكر الحديث اتجاها ارسطاطاليسيا كاملا . 
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ويهذا العمل قد أظهر عقدة كان. أرسطاطاليس فى حل ما . وذلك لأن 
ا سطاطاليس الذى كان يجهل امسن الحظ وظائف المخ الدقيقة -. إذ كان ينظر 
إليه على أنه جهاز تبريد من نوع ما بحد من الحرارة الزائدة فى أحلاط الجسد 
( الدم والبلنم والسوداء والصفراء ) - أقول لأن أرسطاطاليس تجنب الوقوع فى 
حیرة یسببها وجود عاملین یتحکان فی آخر الحوادث عندنا . ومن عاسن 
الملصادفات أننا نعرف مهمة المخ » على الأقل جزئيا » إذ هى التنسيق الأعلى 
للسلوك . ولكننا إذا ما عرفنا الميمة الى تقوم بها عقولنا » تظهر لنا كذلك أا 
التنسيتق الأعلى للسلوك . وهكذا يكون لنا كيانان يقومان بعمل اش نفسه : فا 
يفعله خی » أفعله أنا . ويبدو أن لنا جهاز قيادة مزدوجا ومتكاففا . وحن نجد فى 
امروب من هذا الموقف الشاذ اما بتحقيق ذاتية الكيانين - فنقول إن المخ هو 
العقل - وإما بإنكار أن القيادة الى بارسها العقل ظاهريا هى سلطة واقعية 
حقيقية . ولو أن أرسطاطاليس على قيد الحياة لاضطر إلى رفض كلا التقابلتين ؛ 
٠‏ إذ هناك قضيتان كان مقتنعا با اقتناعا كاملا : وها )١(‏ أن الخ ليس هو العقل 
(۲) وان العقل هو صورة النشاط الواقعية للجسم . ولكن هذه المعتقدات 
تتضمن أن ارسطاطاليس » وبالرغم من كل فهمه الواسع » وإدرا كه العجيب 
للاتفاق الوظينى بين الروح وال جسم » ليس لديه حل للمشكلة الحديثة » لأن 
هذه المشكلة إن هى إلا نتيجة لا نعرفه نحن عن المخ . هذا من جهة » ومن الجهة 
الاخری » فليس لدی العام ا لمحدٽٹ ای حل پواجه به هاتين النقطتين اللتين اقتنع 
بها أرسطاطاليس . وهذا هو المأزق الذى وصلت اليه المشكلة فى وقتنا هذا » ما 
أدئ بالكثير من المفكرين أن نجاولوا تجنب المشكلة بوضع تعريف جديد للعقل 
والجسع . ۰ 


وهنا ينبغى أن نقدم ملاحظتنا المنطقية . فبالرغم من القليل الذى نعرفه حقا 
عن الأساس الفسيولوجى للحياة العقلية » فليس هناك من سبب وجيه مجعلنا 
نشك ف أی ظن أو تخمین دى إلى الورطة الحاصة د بالقيادة المزدوجة» . فکل 
ما يبدو لنفسى أننى أفعله » عندما أوجهجسمى للقيام بهذا العمل أو ذاك - كل 
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هذا يكن أن ينسب نظريا إلى أعال المخ جميعها . وعلى الرغم من ذلك › 
فليس من الضرورى أن نفترض أن هذين الجهازين اللناصين بالإدارة والقيادة 
متشابمان تماما : إذ يمكننا أن نقول إما أن أعال المخ هذه هى صورة صحيحة 
كاملة لأعالى العقلية » وإما أن أعالى العقلية هى صورة صحيحة كاملة لأعال 
الخ . وأى تعبير من الائنين فيه مرضاة للعقيدة الأرسطاطاليسية التى تنادى 
بالتوافق الدقيق الفريد بين عقل معين وجسم معين . ولكن التعبير الأول - الذى 
يقول إن اعإل المخ » بالرغم من انها غير متطابقة مع الاعال العقلية » هى 
صورة صحيحة ها فى وسط انحر - يعفينا من الأخذ بالتتيجة الى تنص على أنه, 
للعقل الواحد پوجد جسم واحد وواحد فحسب › کا أن هذا التعبير أيضا بدحلا 
( بتحفظات يشوجا الحذر) إلى نظام الكون عند أفلاطون . 


ولنلاحظ على ذلك أن الشرط الذى تتطلبه فروض عل النفس 
الفسيولوجى - وهو أن أحداث المخ يجب أن تتناسب إلى درجة الكمال مع 
الأحداث الى تعر بالعقل » حدثا مح حدث يكن أن تحققه طائفة كاملة من 
الأجسام - لاجسم واحد فحسب . فلتتأمل وجھا ينعکس على حموعة من 
الرايا . فبالرغم من أنه تظهر فى كل مراه صورة دقيقة هذا الوجه » وليس لأى 
وجه آخر » إلا أن كل صورة تتميز من حيث ترتيبها العددى عن أية صورة 
أحرى . ولتتصور أن هذه المرايا مقوسة إلى حد طفيف » وأن كل واءحدة تختلف 
عن الأخحرى اخحتاافا طفیفا ف درجة تقوسها : فاننا حصل عندئذ على مجموعة 
من الصور أو الانعكاسات » وقد تشوهت كل ما بدرجة طفيفة وختلفة - 
وبالرغم » ن اخحتلافها جميعا من الناحية الوصفية والترتيب الرقى على السواء › 
ا أنه يكن تعرف كل واحدة منا على أنبا صورة هذا الوجه » لا اى وجه 
حر . وهناك مثال آخر . دع يدك تلتق بجحموعة من الظلال » عندما يأخذ الضوء 
أوضاعا ختلفة . فبالرغم من أن كل ظل يختلف عن الآخر ء إلا أن كل ظل إن 
هو إلا ظل يدك › ولا کن أن بکون ظل ید اخری أو ظل ای د شئ آخحر تحت 
السماء . 
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ولا جد عالم الرياضيات أية صعوبة ف التعبير عن جوهر هذه الملاحظة إذا 
کان م > عمل المخ » يطابق بدقة ش » العمل الشعورى ؛ فإن هذا معناه أن م 
دالةَ ش . ولكن م كذلك دالة شئ انحر » ولنقل إنة › البيئة > ب . وپتاء عليه 
فكل قيمة واحدة للرمز ش » تقابلها قم نمكنة للرمز م تتساوى فى عددها مع 
القع للرمز ب . ومن غير نقض لمذهب ارسطاطاليس الحاص بالتوافق التام » بل 
قل نتيجة له » فإن العقل نفسه »> ش » فى بيثة حتلفة » ب » يجب أن يلازمه 
بالضرورة عمل مخ تلف ¿ م >١‏ وعلى ذلك » فجملة القول » إنه بحب أن 
يلازمه جسم متلف . وهكذا فعقل معين واحد يمكن أن تقابله طائفة من 
الأجسام اميسورة » لاجس واحد فحسب ومن الممكن ألا تكون هذه الطائفة 
حدود . 

وييكننا أن نعود عند هذه النقطة إلى تصويرنا للحم - - الذى قد أحذ منه 
العقل المؤمن » باخرافات أكثرز الكثير ما تتضمنه فلسفته الحاصة عا وراء 
الطبيعة › هذا فی حين نجد أن الذين لا يؤمنون با راغات » e‏ 
الاستعال السيئ نفورهم واشمئزازهم > يكادون بملون كلية ترتيبه المنطى 
العلمى ار م ا 
وعادة ما يكون وعيه فمذا الجسم كر عتمة وابہاما من وعيه للاشياء الى حيط 
به » ولکنه غالبا ما يدرك ما یقوم به اجنم من جهد وعمل » کا یشعر با له من 
قوة او بجا يعوزه من قوة للقيام باعل حددة » بحتلف بعضها ( كالطيران مثلا ) 
بنوع حاص عن تلك الأعإال الخاصة مخالة اليقظة . وهكذا يكون + جسم الحم 
جما « آخر» غير جسم اليقظة » وهذا قريب نوعا ما من المعنى الذى تخيله 
أفلاطون » ولكنه مع ذلك يطابى بدقة غقيدة التوافق ق الفريد فع العقل الفردى 
وهی الت يصر عليما أرسطاطاليس . | 

ویترکز اخحتلافنا فى الاتجاه مح أرسطاطاليس فى هذه النقطة التالية .: 

٠اذ‏ يبدو وأنه قد اعتبر الجسد الحقيقة الواقعة الأولية من ناحية التكوين »› 
ومنه تبزغ النفس على أنها الوظيفة أو الدالة المكلة » وهى تشبه فى ذلك نوعا ما 
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العقل الذى يظهر فى آخر مرحلة من تطور الكائن البشرى » فى حين تنص 
النظرية المذ كورة هنا على أن النفس هى الحقيقة الواقعة الأصلية »> وأن جهاز 
الجسد والمخ إن هو الا اشتقاق منها أو تصوير أو دلالة ها داحل نطاق الركيب 
الطبيعى . ولكن من وجهة نظر أرسطاطاليس كذلك » تعتبر النفس جوهر 
الانسان > ويعتبر الال فى أى شي د طبيعة » هذا الجوهر الحقة . ومن ٠‏ 
یکون هذا الخلاف الواضح إلا أحد أعراض الحقيقة الى نین آن ترا ن 
مشكلاتنا الخاصة بالعقل وال جسم لم تكن قد بلغت عند أرسطو الحدة التى بلغا 

فى العصور الحديثة » ومخاصة منذ ظهور آراء الفيلسوف العظم دیکارت الذى 
ميز بين النفس المفكرة والجسم المادى . 

وال هنا نكتنى با ذكرنا من أوليات وتهيدات منطقية كان الهدف الوحيد 
مها أن خرج من الضباب التتشر إلى النور مدركات ومفاهم معينة لا يكن 
بدونہا أن تحدد کا بنبغى فكرة استمرار الحياة (خلود الروح ) . 

والآن فلنوجه أنظارنا إلى حطوط عريضة معينة يتميز بها نسيج الخبرة.وبنيانا 
اا امن علاقة مادية وصلة ثابتة بالمشكلة . 
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معضلة بناء العام وتركيبه 


ليبن ف وشا الوم أن نيدأ البحت افق اركب العام نكرت ون جیا هذه 
الكلات : « عمل » و« جسم 1 » أو « شخص ٩‏ و ١‏ شىء ا « النقس ‏ 
الذات » و« العالم المادى » » وهى أزواج من التعبيرات التى سبق فهمها جيدا › 
وتقتصر مهمتنا فحسب على اكتشاف العلاقة الصحيحة بينها . وحن نفهم هذه 
التعبيرات جيدا فى حالة الاستعال العادى » أما فى حالة مواجهتنا للغز دام » فلنا 
من الأسباب ما جعلنا نرتاب فى أمرها وما قد تخفيه من فخ قد . ولذا جب 
علينا أن نحدد معناها . وتسوقنا محاولة هذا التعريف إلى نقاط جديدة نبدأ ما - 
هى أفكار ومعلومات أكثر بدائية تنشاً فى حدودها تلك المدركات . 


فالشىء المادى » على سبيل المثال » أو « الشئ » » إن هو إلا العملة الأكثر 
شیوعا فی حساب العام وبين مفردات لغته . وهو شیء فی وسع کل واحد أن 
يلاحظه ولا يتغير - بشكل يمكن إدراكه - نتيجة لعملية النظر إليه » أو سقوط 
الضوء عليه . وبالرغم من ذلك » فتحن › إذا استعملنا منتهى الدقة » لا نرى 
الشىء » واا ( الشىء - وقد - حوره - وعدله - الضوء - ومدى قربنا منه - 
٠‏ وأداة أبصارنا . ) فا نحصل عليه فى واقع الأَمر هو إدراك كلى دخل فى تكوينه 
عوامل عديدة » ومنه قد « بنينا » ذلك الشىء الذى يبدو قابا أمامنا بجا له من 
صفات خاصة تيزه » فنحن نحتاج إذن إلى نقطة بداية أقل التزاما وارتباطا . 

ومن الطبيعى أن ننشد نقطة بداية مثل هذه فى « خحبرة مباشرة » » فى أية 
ناحية أحرى غير الخبرة يمكتنا أن نجد المادة الغفل الطبيعية للمعانى البسيطة الى لا 
کن أن تغيب عنا ؟ 

وبالرغم من أنه يمكننى أن أشك فى تفسيرات البرة » فإنه لا يمكننى أن 
اشك فى الحقيقة القائلة إن لى خبرة » وإن حتويات مثل هذه أو تلك موجودة »› 
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وهكذا نجد أن عل الطبيعة اليوم » وقد أقلقته التقلبات بين فروضه ييل أكثر عن 
ذى قبل إلى الاستاع إلى « المعلومات الى تجمع عن طريق الحواس » باعتبارها 
مصادر ميسورة لاولياته وبسائطه النطقية . 

وتلام نقطة البداية هذه بوجه خاص وصف: الظواهر الطبيعية الى تنتسب 
الى الشخص اللاحظ وأدواتة . وهناك من علماء الطبيعة › الذين يعتبرون كل 
الظواهر الطبيعية نسبية بهذا الوصف » من ييلون إلى تحديد محال العام بمجال . 
الخيرة . ولكن الخبرة . بالرغم من كل الجهد الى يبذل لإبقائما على المياد بين 
العقل الذى يتيز والأشياء التى ختبرها تظل ملطخة بصبغة ذاتية خحاصة . ومن 
نقطة بداية كتلك › على الفرد أن جد فى بناء تلك الآراء البسيطة الى تبدأً بها 
عادة العلوم الطبيعية › ف أمثلة تلك الآراء « الشیئ الادى الطبيعى » › 
د العقول الأخحرى » » « القدرة على الإثبات والتحقق » . وهذا السبب يفضل 
كثير من علماء الطبيعة عخاطرةالبدءبالشئ المادى الطبيعى باعتباره فكرة بسيطة › 
م إدخال التعديلات والاصلاحات' اللازمة نتيجة للأخطاء النسبية فى الملاحظة 
والاداة . : 

وإذن فلدينا على الأقل عمليتان ختلفتان بنيتا على مجموعتين متباينتين من 
الآراء البدائية . فلو إن هاتين اللغتين كانتا أداتين أو وسيلتين كاملتين للبحث 
لطابقت كل من الأعرى بغاية الدقة ؛ أى إننا كنا خصل على نفس وصف 
العام فى كل من المحالتين » بالرغم من الحتلاف الألفاظ . ولكن هذا التطابق 
الدقيق لا وجود له علميا . بل تصبح الفروق والاختلافات خطيرة عند نقطة ها 
أهيتا فى شنا الحالى - ألا وهى موضع العقل أو الذات فى الطبيعة . 

وطبقا للغة الى تبدأً بالشىء المادى الطبيعى - أى اللغة الخاصة « بكل ما 
ہو مادی طبیعی ٠‏ - یکن ان یوضع نص مقبول سریع لکل شیء فیا عدا 
العقل » اذ لا يمكن التحقق من وجود أو عدم وجود الشعور الحاص بكائن 
حيوانى ما » بل إن الصزرة النظرية لتصبح أنق لو أننا أغفلنا الشعور . وما الكائن 
البشرى إلا جزء من العام الطبيعى . فهو ينبثى من الطبيعة » وبينا هو على قيد 
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الحياة تنفذ خلاله سلسلة من العلاقات بين العلة والمعلول مأخوذة من الطبيعة 
الحيطة به » م يغود الكائن ثانية إلى الطبيعة . أما العقل الذئ يصحب الكائن 
البشرى فاته يسلك الطريق عینه ویتیع الأسلوب نفسه ؛ فالعالم الذى بحيط 
بالكائن حيط بالعقل كذلك » وقد كان هذا العام مرا قبل ظهوره وسیظل 
موجودا بعد غيابه . ومن وجهة النظر هذه » فالذات ( النفس ) كائنة داخل 
نطاق العام . 

وطبقا للغة الأخرى - وهى الى تبدأً بالمعلومات التى تجمع عن طريق 
الحواس » أى اللغة الذاتية - يمكن أن يوضع نص مقبول سزيع لكل شىء فما 
عدا عالاً مادياً واقعياً ثابتا . ولا تستخدم هذه اللغة فى التعبير عن مفاهع الجوهر 
أو العلية .: فهى لا نتم بالطبيعة الأساسية للادة او الطاقة . بل إن صورتا 
النظرية لتصبح أنتى لو أغفلت هذه الأشياء . وما عالم الطيبعة إلا بناء عقلن يقم 
داخحل نطاق « الخبرة » كلها . وما لاشك فيه ان المعلومات الى احصل علا 
مباشرة عن طريقى الحواس لا تشير إلا إلى جزء صغير من هذا العام المادى 
الطبیعی . ولکن ما هو إلا فكرى الذى ينسج من هذه المواد العرضية الى تكاد 
تكون طارئة » ينسج من مواد الإدراك الحسى هذه عالما مستمرا. وما هى 
الا فروضى الى تجعل تغيراته مفهؤمة ومهاسكة . و يكون النسيج عقليا من 
ألفه إلى يائه .: فن وجهة نظر هذه اللغة » وتبعا لذلك » فالعالم كائن داخل 
طا الذات ( النفس ) . : ا 1 


وبين هاتین النظربتين الناشنتين . شئتین من ن لغتين عختلفتين : لا جد المنطق معياراً 
للاختيار . أما العلوم الطبيعية ( فلأما لا هم بمصير الذات الواعية ) فلا تفضل 
نظزية على الأخحرى » مادامت محموعة الظواهر الطبيعية الخاصة با والمتفق علي 
يمكن التعبير عنها بدرجة متساوية من الجودة . وتظل اللغة المادية الطبيعية بالنسبة 
هذه العلوم اللغة الأكثر استعالا وألفة . ومع ذلاف فيمكن للسلوم الطبيعية أن 
تتدرب أيضا على استخدام اللخة الذاتية الج ا ا » إلا أن 
تزجع بنا إلى ا لاحظه ارسطاطالیس وکان نتیجته أن « النفس هی 
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بشکل ما » کل شیء فی الوجود . وذلك لان کل ما فی الوجود إِن ہو إلا شیء 
حاص بالحس أو الفكر » والأشياء الحسية أو الفكرية تطابق » بطريقة ما » 
المحس والفكر . تفسیپا ۲© وعند هذه النقطة يرجف أرسطو وهو قاب قوسین 
أو أدق من القول بأن العام كائن « بشكل ما» داخل نطاق التفس ! 

ولكن بها لا بيستطيج التطتى أن بصطى واحدة من اللغتين ء وتأبى العلوم 
الطبيعية أن تقار إلا على أساس الملاءمة » نجد أن الرجل العادى يكاد لا يستطيع 
الاحنفاظ بمثل ذلك الاتزان الكامل . فعلى الرغم من أنه يفهم ماهية الفرق اللغوى 
البحت ¿ إلا أنه بشك فى أن فروقاً مادية ته بمصيره الحاص يكن أن تتنقل - عن 
Na‏ تى تبرئة تامة ‏ أقول 
تنتقل بين لغة ترى أن الذات كائنة داحل نطاق العام ولغة تر أن العام كائن 
داحل نطاق الذات . ويتأكد هذا الشك إدا ما تیعم هذا الشخص بعض النتائج 
المرتبة على هذين الموقفين . 

فاذاءكانت الذات » كا تنص لغة المادية الطبيعية » كائنة داحل نطاق العام › 
فالذات إذن محددة الكان والزمان . ويمكن أن يكون هناك أعداد كثيرة من مثل 
تلك الذات فى العام تنفصل كل منہا عن الأخرى انفصالا كاملا. وتكون 
٠‏ د حارجها » أما إذا كان العام كائنا داحل نطاق الذات » فن الواضح إذن أن 
يستتیع ذلك أن پکون العام محددا » ليس من ناحيتى المكان والزمان » وإعا 
باعتباره مظهرا للخبرة › والنتيجة اللامة .التى تستتيم ذلك هی أنه کن أن 
یکون للذات الكثير من مثل تلك العوالم - وما هذه الا نتيجة مفزعة الى حد 
ما » قد مهدت لنا الطريق إليما أولياتنا المنطقية . 

وإذاكانت الذات داحل نطاق العام > لكان موت الذات أيضا حدثا داخحل 
طاق العام الواحد » ولكان علامة محدودية الذات الزمنية بقدر ما هى علافة 
مولدها ؛ إذ ليس هناك أى أثر للذات فما وراء ذلك الحد . أما إذا كان العام داخل 
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نطاق الذات » فليس للموت باعتباره حدثا داخل نطاق العام أية قيمة ضرورية 
کحد زمیی للذات . 

أوعلى ضوء هذه ألتتائج التباعدة » ييل الشخص العادى إلى رفض الدعوة 
لاعتبار هذه الفروق فروقا لغوية بمحتة » وبأخذ على عاتقه أن يتخير واخدة من بين 
وسائل التعبير المقرحة » وكأنما فروق فى الفلسفة ؛ ذلك التناقض بين المذهب 
المثالى التصورى والمذهب الواقعی الذى کان إلى وقت قريب يدعو الناس إلى التحزب 
لأحد المذهبين » وبائنسبة للشخص الثالى الخال تکن الفقرة الى تمل الواقعية 
یلا صحیحا سوی عنصر د افير » وهذا الذی أسماه دیکارت فكرا > وأسماه لوك 
رأيا » فى حين أسماه هيوم انطباعا » وأسماه الحلل المنطى مدلولا ججمع عن طريق 
الحواس . أما بالنسبة للشخص الواقعى » فلم تكن الفقرة الى تمثل الواقعية مشيلا 
صحيحا شوى عنصر الطبيعة هذا الذى نسميه شيثا ماديا طبيعيا . وبحتج عالم المنطق 
الحدث بأنه يرفض عمدا التحدث عن « الواقعى من الأشياء » إذ يشك فا إذا كان 
لتلك الكلمة أى معنى بمكن تعيينه وتخصيصه . أما الشخص العادى فإنه يتذكر أنه 
م يكن لكلمة « الواقعية » سوى تلك المعانى الوظيفية العملية والى يتم با الآن - 
إذا كان مفهوم د الواقعى » هو كل ما يدوم وحتمل » وما بصحح الأخحطاء » وما 
يفسرالمظاهر : ومها يكن الاسم الذى يطلق عليه فإنها تبدو للشخص العادى قضية 
مادية ثابتة للغابة » سواء نسبنا هذه الخواص إلى هذا النوع من الأشياء الذى نسميه 
فكرا أو إلى ذلك النوع من الأشياء الذى نسميه وحدة أومقداراً من الطاقة . 

ومادام کل من عالم المنطق وعالم الطبيعية غير راغب فى معالجة هذه المشكلة 
ومادام الشخص العادى البسيط مضطرا لمعا جنها بنفسه ١‏ فإنه بخطر له أن يتساءل عا 
إذا کان عدم اكتراث الفنيين الذى يعيبر عنه هذه الصيغة › ١‏ كل من اللغترين مقبولة 
وجائزة » » يمكن أن يرجم من أجل مضصالحه الحاصة الأكثر مادية إلى هذه 
الصيغة » «كلتا النظريتين الخاصتين بالواقعية صحيحتان » . 

ذلك لأنه يتأمل فيجد منزى فيا ينطوى عليه القول بأن قالب الطوب أو الذرة 
أو الوحدة المادية النائية حى معيار الواقعية - وعندما ينظطر إلى شعوره ا حاص وما 
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یتصف به من تغییر واهتزاز وتعرض للنقد » فإنه بتوق أن یکون شیا کعمود من 
ا حجر أو قانون من قوانين الطبيعة . وبا أنه بنبق من ذلك العام الطببعى ؛ فعليه أن 
ينتزع واقعيته من ذلك العام » وبا أنه على دراية تامة باعتاده الدالم على العام > 
فان هذا مله على أن بقول : 

. » انی لست 1 حممّة واقعية مش عالى سواء بسواء‎ ١ 

هذا وهناك كذلك مغزى فا ينطوى عليه القول بأن أفكار الشخص العادى 
ومشاعره هى معيار الواقعية . فنذ أيام دیکارت » لا یستطیع أخد ان مغد اكز 
من قا عة كل ماله كيان واقعى . وإذا ما تحدثنا عن « واقعية شىء ٠‏ » فاننا بدف إلى 
و حالته الداخلية (الجوانية ) ا لحقيقية » أى الطريقة الى يشعر با نحو نفسه : واذا 
٠‏ ماكان الشىء جادأ عدم الياة وليس له على ذنك أية طريقة يشعر بها نحو نقسه : 
فإننا حکم عليه بح آنه کائن من النوع الفارغ الخال نسییا . ولا یکن لأی شىء 
من هذا النوع الفارغ الخالى »حى وإن کان عمود ال حجر نفسه » أن يتساوى فى 
واقعيته مع تجربة بهجة أو معائاة . فإذا ما تأمل الفرد » فى أثناء هبوب عاصفة فى 
عرض البحر » أيه أكثر واقعية : العاصفة أو لمث الرجال ابرح وهم يتزحون المياه 
باللضخات » فقد يرى انه من الصواب ان نسم للرياح بالنتيجة المادية › ولكنه مع 
ذلك يحكم أن شدة الشعور وحدته وفرطه داخحل تلك امياكل البشرية الكادحة هى 
الكيان الأكثر واقعية كله . وما إن يدرك الفرد هذا » حى بتسمك بالعيار الآنحر :. 
« لا يستطيع عالى » مها يبلغ » أن يكون إلا حقيعة واقعية مثلى سواء بسواء » وهو 
یشتق طابعه الواقعی, من الظروف الى أا على علي ودراية با . 

وهكذا ينتقل معيار الواقعية » فى الاعرافات العادية .بالفكر » من الشىء إلى 
الشخص › ومن الشخص الى الشىء مرة ثانية › فليس مصير أية واحدة من هاتين 
الوسيلتين للحكم الرفضى » إذ أن المعيار حب أن يكون بطريقة ما مزدوجا » كا أن 
الكائن لادی الدام حا »› ی 0 الواقعی' » جب أن يفم الانتين . 

ولكن ما السبيل إلى فهم هذا ؟ محصل الشخص العادى البسيط على بعض 
العلم وا معرفة عندما بحاول أن ينفذ النظرية الذاتية للأشياء ٠‏ الى يكون العالم طبقا ها 


داحل نطاق النفس أو الذات . وما الذى يضمه هذا العام نفسه »> هذا العام 
امرعوم أنه كائن داحل نطاق ؟ إنه يضم > بين أشياء أخرى » كائنات حية عا ها من 
حطط سير وعمل فى المحياة » والأنفس المتصلة بها > وذلك كا تنص تماما النظرية 
امضادة الاصة بالادية الطبيعية . وبالإضافة .إلى الأنفس الأخرى قإنه يضم نفسى أنا 
كذلك ! فالذات ر النفس ) إذن » باحتوائما على الطبيعة » تحتوى على النفس - 
بمظهر آخحر . وعندئذ » ما إن يصبح الشخص شاعرا بنفسه » حى يصيح قائلا .: 
« تلك هى حقيقة » الحال فى وضوح وبساطة ! فإنى » ونا الملاحظ » بين ارقب 
عالمى أشاهد كذلك نفسى كحقيقة يكن ملاحظتا داحل نطاق على هذا ؛ إذ 
ينقلتى الحهود الذى أبذله لتعرف عالم الأشياء إلى حالة جديدة من الوعى والشعور 
بالذات » هى معرفة نفسى » تلك المعرفة الى ربا م يكن فى وسعى الوصول إليها 
عن طريتق انحر . وهكذا يظهر الآن تفسير المعضلة الى كنت ولا أزال أجاهد فى 
الوصول إلى حل نما فى ازدواج المعنى الذى تنطوى عليه « ذاتی » مھا یکن معی 
انی افم عالمى » فإننى بنفس ذلك المعنى › أف ذاتی أیضا . وبالرغم من انی 
كائن مزدوج » إلا أننى فى كلا المظهرين الذات نفسها .٠‏ 

وبهذه الطريقة قد ع الشخص العادى البسيط على قاعدة سيكون ها » إذا كنا 
على صواب » نتائج بعيدة المدى تتعاتی بآرائه غن الحياة والوت.» وعن أمور أحرى 
كذلاك . وسنطلق على هذه القاعدة اسم مذهب د الثنائية التجريبية 1 - وهو تعبير 
هاك تفسيره بإيجاز . فهو ليس التناقض البسيط الذى يظهر فى حالة الشعور 
بالذات ی سکون ۲ وإنما هو تجربة كشن وت تنبثتق من حالة الشعور بالذات م 
تعرض الذات فى علاقة مزدوجة بکاثنات ا . وھکذا فإن بصيرة الشخص 
البسيط تعفيه من إدراك التناقض الذی کان بتبعه » ولکن بالرغم من ذلك فالمعضلة 
المنطقية لن تمحى'- بل إنها تنتقل وتضاف إلى التعقيد الذى يلازم طبيعته اللخاصة 
حيث نحاول الآن أن نتبعها . 
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مذهب الفنائية . 
النفس والكامنة ز العقل الباطن ) 


و 
فيه العون . فا هو البيان الذى بقدمه عل اللفس عن هذين امظهرين الحاصين 
بالتفس ؟ إنه من احير أن تعلم أن علم النفس المغاصريشك فيا إذا كان فى استطاعته 
أن يعالج وجها واحدا من النفس » فا بالك بوجهين. ٠٠ ٠‏ 

. فهناك سبب وجيه يعزز هذا الشك » إذ أن واجب عام النفي تعلم » أن يقصر‎ ٠ 
¿ دائرة بجثه على الأشياء التى يمكن معرفتا وإثباتها » مثل الحس » والتفكير‎ 
والانفعال ومظاهرها المادية أو طرق التعبير عنها . ويعكن أن يشار إلى هذه الأشياء‎ 
على أنما حالات النفس أو محتوياتها » ولكن هذه الإشارة إلى النفس لا تكاد تعين‎ 
عن تعرف هذه الأشياء الا إذا استطاعت النفس أن تقوم بدور شیء یکن معرفته‎ 
وإثبات شخصيته ولكن النفس ليست واحدة من هذه الحتويات » إذ ليس هناك‎ . 
N SG E. خښ خاص بالنفس‎ 
أنا» هذه عامل مذ ا‎ ١ تقول «أنا أبصر» » ولكن كلمة‎ 
ارات جمیعها جميعها » وعلى ذلك فليس ها استعال ميز فى نظرية الابصار . فن غيرأن‎ 
تذکر على الدوام بمکن ادرا کھا وکأنہا موجودة . وإذا ما قلنا إن بضع حالات‎ 

تنتمى إلى النفس ذاتہا فکأننا نقول فى عبارة آخری إن هذه الحالات تحدث معا » 
إذ كيف يمكن أن تحدث ماً إلا فى العقل نفسه ؟ ومذا السبب یل علم النفس 
التجريبى إلى التخلص من النفس بالفرض البسيط الذى يقول إن حالات عقلية 
معينة تجتمع .وحالات آخری ا | ۰ 

بعض علماء النفس بأن هذا لا يتفق والحقائتق اتفاقا تاما » لأن النفس 
E‏ فى حالة a‏ مکان تجتمع فيه « محتویانما »: 
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امتعددة . وما نوع النشاط الذى تقوم به التفس ؟ إنها تحدث فرقة وتييزا فى الطريقة 
اتی تلثم بها هذه الحتويات » أو ترتبط » أو تتلازم » أو تثأثر أو تسى . فهى أشبه ما 
تكون بريح غير مرئبة تنتنق » .وتيت » وتبعثر » أوقل هى أشبه ما تكون بامجال ' 
الغناطيسى - غير المرنى كذلك الذى يظهر أثره فى الطريقة التى تنظم بها كمية من 
برادة الخديد المبعثرة نفسها . ولكن هذه الناشط - إذا كانت كذلك - قد يتخلص 
منها مرة ثانية على النفس الوصنى باعتبارها » إذا أمكن القول » محتويات النسق 
الثانى الى تعرف بأسماء مثل د الانتباه » و « اليل » و « التروع » فهذه لا تتطلب 
الإشارة إلى فاعل لا بحس به » ألا وهو التفس » وذلك لأن العلم بم بالأحداث › 
لا بالفاعل » يتم بالتخييرات » لا بمصدر التغرير الفرضى الدام . 

وهكذا » يرى عل التفس التجربى » أن النفس داخل نطاق العالم تتجه إلى 
فقدان تلك الوحدة المامة الت تتمیز بها فى رأى الشخص العادى القائم بالبحث 
والتقصى . أما فيا يتعلتق بالمظهر الآنجر للنفس الذى تعبر عنه لغته مهذه الصيغة : 
١‏ العالم كائن داخل نطاق التفس ( الذات ) ٠‏ » فلا يكن التحقق من هذه النفس 
أبداً . ولعلها تشبه إلى حد بالغ ذلك الفاعل فى علي النحو» مثل « أنا» فى هذه 
العبارة » « أنا أفكر ۾ ذلك الفاعل الذى أطلق عليه « كانط » اسم الوحدة السامية 
اربط المدركات السية » والذى ركا أكد هو) لا يمكن ألبتة » طبقا لذات تعريفه 
کفاعل » أن یکون شیثا « اختباریا » . ولیس فی وسعتا أن نطالب علم نفس › عقد 
العزم على أن يبلغ متزلة عل طبيعى » أن يتعامل مع أية ذات ( إذا ما بلغ به البحث, 
هذا الحد البعيد) سوى الذات اى هى شىء كائن داحل نطاق الطبيعة . 

ولكن اذا ما وصلنا إلى هذه النقطة بالذات فن الحتمل أن يصمم الشخص 
العادى البسيط على أن النفس الشاملة الى يتحدث عا إن. هى إلا اختبارية 
تجريبية > ؤلو أن إدراكها قد بتطلب تغييرا فى زاوبة . تدعا لوجهة النظر هذه 
مكننا الآن أن نطرح مثا هو أن هناك عناصر تجريبية خاصة بحالة الشعور بالتقفس › 
وأن إغفال هذه العناصر قد جعلها تثأر لنفسها فى أحد الأبواب المهوشة غير المتقنة 
من عل التفس الحديث » وتظهرنى شكل نظرية مضطربة غامضة تبعث على التردد 
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والارتياب هى نظرية العقل الباطن . وذلك » فى رأهي لأن الحتويات الحتلفة 
امزعومة ووظائف العقل الباطن إن هى ف معظمها إلا أجزاء متغيرة من هذه النفس 
الشاملة . 
واذا ما تساءلنا غا يفترض أن يضمه العقل الباطن بين دفتيه لوجدنا أنه قد 
الينا فى صورة قبو تعزل فيه حالات العقل التنوعة المرفوضة . كا أنه محل اقامة 
الأشباح القلقة للذكريات المكبوتة » وكذا الدوافع الأولية الخفية التى تنشاً من 
الوراثة الحيوانية والتى تكافح من غير ما جدوى لاظهور فى دائرة الشعور الظاهر . 
العلنى والحصول على اعرافه با . 
وتتكون محموعة محتويات أخحرى مختلفة للغاية من جملة الآثار المتخلفة من 
البرة السابقة » النى طوتما يد النسيان أو يذ كرها الإنسان من غير أن يشير إلا . 
ی أن هذه الحخموعة تضم مادة « الذا كرة » والخبرات غير الظاهرة المميزة التى يتعلم 
ما الإنسان » مثل ذلك الاسترجاع غير الواضح لادثة حرق الأصايع ذات مرة › 
تلك اللادثة الى قد استمرت طويلا تعدل ماتا دلك من دوافع للإمساك باللهب . 
وعن هذا الحشد من الظلال الداتم التراكم > والذى بمكننا أن نواصل التعبير عنه 
بطريقة ملانمة باستخدام هذا التعبير « الحمعات العقلية » يكن أن نقول إننا لا نفكر 
فيه لأننا اساسا داعو التفکیر معونته . فكل حدث فی حیواتنا یندمج فيه » وسواء 
فرزنا فى وقت ما حدثا معينا للاسترجاع الفردى أو لم نفرز - ولو أننا لن نفكر فيه . 
٠‏ ثانية - فإننا سنواصل التفكير بمعونته إلى أن نموت . وما وجوده فى الذاكرة » أوفى 
المقل الباطن » إلا حالة تخزين خامد ء أا عمله النشط قینحصر فى استقبال كل 
خبرة جديدة والتحقق ما وتقويها . ا 
وعندما قول أحد الناس : لقد مررت « انا ) بتجربة جديدة › فن الواضح آن 
هذا اللفظ « أنا » متغير > لأن مثل تلك التجربة الى يمر بها الفرد قد تكون حسنة أو 
سيئة » ملانمة أو غير ملاة » نوعا ما بالنسبة إلى العتاد الذى بستطيع أن بده به 
هذا اخزن المنظم من الخبرات السابقة . وهكذا تدأ نلاحظ مطابقة « النفس » و 
العقل الباطن » . وستظهر المطابقة عينا عندما نتأمل محموعتين أخربين من 
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الحتويات التى تخص العقل الباطن بوجه عام » وها المكبوتات والإمكانيات . 
ولقد عودنا الحللون التفسيون على فكرة جدول التفسير المضاد للخرة › 
١‏ والأشخاص »> ودوافعنا الخاصة الى تحرج من براعمها - ذلك التفسير الذى إذا ما 
کیت لن بزود,ٍ وانما يقال انه يظل ابتا فى العقل الباطن خيث قد يوقع الأذى 
والضرر › ویگرن العقد » » ويثير الاضطرابات العقلية الغامضة . وهناك حالات 
مرضية كثيرة للغاية يفسرها هذا الج بطريقة فيها كثير من الإنصاف › على الرغم 
من وجود حاقات واضحة معينة نى إعداد المسرح . وذلك لأن الكظم حدث 
شعوری ولا بمکن أن يعم أو يستمرإلا إذا كان هناك وع با كظم فی آثناء کظمه : 
وحیث إن ٫‏ نا ۾ هو الذی يعمل کرقیب › فان انا ۾ هو الذى تبت دابا بعض 
رغباته غير محققة » والذى يتمسك بالأمل فى أن يوما ما قد تجد هذه الرغبات مخزجا 
فى صيغة ما وتعبرف نفسها بشكل ما . والدافع الذى لا أشعر به ليس دافعا مطلقا »> 
أما الدافع شبه الشعورى » الذى يعكس غليه الانتباه الشعورى بعض الضوء على 
الأقل ». فهو الدافع الخاص بى » على الرغم من أننى قد أربطه بمقود إلى أن يستطيع 
أن ينطلق بوافقى التامة . 


li‏ الرغبات غير المشبعة (التى تشمل مشاكساتنا المكبوحة الاح للغاية ؛ 
ودوافعنا للنقد » والذم » والتشهير » والمقاتلة » والقتل › والتدمير › الى نقمعها 
حى نمرف ماذا نريد أن نفعل ) فهذه تندمج فى بجموعة أخرى من متويات العقل 
الباطن لا تقل أهية » ولكنا أقل شهرة - ألا وهى إمكانياتنا غير المحددة » الى 
يشار إليها أحيانا بوصفها « قذراتنا » . فإذا ما سثل أحد الاس صراحة : ما هى 
قدراته » له التأمل الباطنى السريع بقليل من المعرفة . فللصبى المراهق قدرات › 
يشعر بها كمجموعة واحدة تعاونه على الثقة بنفسه » على الرغم من أنه حار فی امره 
لو طلب اليه تعریفھا . فھو فلا یفکر فیا ٤‏ ولکنه عادة یفکر بمعوننها . ولا یکاد یشعر 
ہہا کحقائق محددة » وذلك » لسبب واحد» هو أنه ل یعرف بعد حدودها , أا 
النضج فتصحبه معرفة بالغة جدود القدرات النوعية الخاصة - مكل سرعة الفرد › 
وقدرته على تفهم الأرقام » ولعبة الشطرنج › والموسيقا » وا جرأة المهنية - ولكن 
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بن بعد ذلك اى النكامل للقدرة » ا 
والذى يوضع له بدا ای حد. 

ويقصد أحيانا بعدم الشعور بالحد » « لا نائية » النفس . وأعتقد أنه من 
الأصح ألا نعتبرها لا نبائية إمجابية أو حقيقية وإيا نعتبرها كلية سلبية › أو انعداما 
للحدود » ومنعا » وانقساما من جهة الفرد نفسه . ويصحب انعدام الحدود انعدام 
الشعور الواضح - وهى حالة شبه شعورية ترتبط ارتباطا وثيقا بالنفس : فنحن ٠‏ 
نعيش فيما وكأننا نسيطر على طبيعتما الكاملة . وكا هو الال فى المثل العروف عن 
اکان » فی جزء لدینا منه يلف نفسه فى ثوب كل متكامل . واليكم مثالا اکثر 
مادية » فى حالة الإبصار » فإننى لا أبصر أثر النقطة العمياء فى عينى كبياض فى 
محال الإبصار » كا أننى لا ألاحظ الط الذى يحدد ذلك الجحال . ربالرغم من أنى 
لا أجزم إيجابيا بلا نهائية حال » فإن انعدأم الحد الہالى الثابت يسمح مذا ا لجال 
أن يتخ لنفسه وحدة معينة متكاملة وهذه هى الال فيا يتلق بعرفتنا . فقلة من 
النأاس نميل إلى الادعاء بالعم بكل شىء » وقلة أحرى من الناس تواجه العام مبدثيا 
رکآنہا لا تفھم ی شیء فب N A a,‏ 
مؤخرا . وكان هونر هو الذى أدلى محجته الى تقو ل إن « کل إنسان قانع بنصیبه ٩‏ 
كدليل على مساواة الجنس البشرى فى الناحية العقلية . أليست طبيعة العرفة هى أن 
تعرف ؟ وكل الصعاب الى تقابلها المعرفة وهى تباشر هذا المسعى إنما تؤجل هذا . 
الأ كيد الأصلى بدلا من أن تلغيه » وأن طبيعة كل من هيوم وكائط المدروسة المتزنة 
تجعل العرفة تشك فيا بدلا من أن تشك فى نفسها . وقد يكون الشك صوابا . 
وهكذا نشك ى جوهر قدرات وصفات العقل الأخرى : فليس الشعور لا نهائية 
إبجايية أو قدرة على كل شىء كا يزعم » وإنما هو كلية سلبية » ولا كان هذا 
الإحساس العام بالاإمكانية جزءا من تلاك الجمعات العقلية الى بواجه الفرد عونا 
کل عمل جدید وموقف جدید » فن الصواب أن بکون إذن ضمن ما بحتویه شبه 
الشعور . 

وهذه العناصر اللبابنة الى يتكون مها شبه الشعور والتى قد تم استعراضنا ها 
على هذا الفط ولا تبدأً فى عرض خلبط » وإنما فى عرض صبغة شبه عضوية 
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لتناسق كل عنصر مع الآخر. وما هو إلا الانتباه الذاتى النشط الاختيارى الذى 
يركز الشعور فى هذا الموضوع أو ذاك من بين جال الموضوعات والأشياء » وهكذا 
يلتى بالزء الأ كثر من الجال إلى « المامش » وكذلك فا هو إلا بالعزم أو الغرض 
النشظ الاختبارى الذى يركز اتجاه العمل ويلنى ببقية ألف من الدوافع الأولية إلى 
سجن أفكار العمل الى لم يقع علا الاختيار أو ربا تكون مكبوتة . ولكن 
لا مکن أن يستبعد شىء أو يكبت إلا من أجل شىء ما يعتبر أن له قيمة أكبر 
وفائدة أعظم لتحقيق الغرض القام . أما الجمعات العقلية »> من ذاكرة 
وإمكانية » فهى الى تنح الخبرة هذا الركيب . ولكن ليست هذه إلا طريقة 
حليلية على نطاق اوسع لقولى إن « أنا » » بوص مجموعة محسوسة من القدرات 
والإمکانيات » أنتبه › وأقوم > وأختار» وأستبعد» من بين الأشياء 
والموضوعات الخاصة بى وكذلك من بین دوافعى تجاه تلك الأشياء : فالمناصر 
الى بتكون منها « شبه الشعور » إن هى إلا العناصر النجريبية التى تتكون منبا 
نفسى - تلك النفس الى تلق فوق الخبرة » النفس الشاملة الى تلاحظ وكيز 
وتحعكم - ويمكن أن نقول إن هذه. النفس شبه شعورية بالنسبة لنفسها »"أو على 
النقيض من ذلك › فإن ما نسميه شبه الشعور » وهو بعيد كل البعد عن كونه 
طبقة عقلية سفلى » يتمركز فى وسط ذاتية الفرد » كا أن التعبير المفسد « شبه 
الشعور » إن هو إلا اعتراف أخرق بالحقيقة التى تقول إن الطاقات والقدرات 
الأولية الحاصة بذاتية الفرد لا وجود هما عادة فى بؤرة الميول الذاتية الفردية 
واھاماتہا التى تظهر خارجا, ‏ __ 

وينصب اهتامنا الأساسى هنا على التخلص من قلب الصور ال جدية للنفس 
إلى صور هزلية تمل مظاهر النفس التجريبية أوتظهرها » وكأنها سطح 
منبسط - أشبه ما يكون بصورة حائطية ملونة انتشزت على بعد واحد » أو قل 
أشبه ما يكون بتيار الشعور الذى ينحصر كل" معناه .فى الطبقة السطحية » مها 
سببت اضطرابه اباب التى ليس هذا مكانما والتى تأتى من الأعاق الموحلة تحت 
السطح . أما تلك الأرصاف القدية التى قدمت لنا النفس فى صررة د اتحاد 
أضداد » فقد كان فا الفضل على أقل تقدير فى الاعتراف بأن للنفس عمقا 
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وثنائية داخلية - لا سطحاً واقعياً فحسب » يمكن عزله فى قانمة من الحتويات . 


فالنفس :تلاحظ نفسها وتحاكم تفسها وتوجه نفسها » وتضبط نفسها وتشخذ 


لنفسها مکانا فى العام » ون نعرف توا هذه النفشس ف صورنتا وهی یز 


. وتقدر'- وعلينا الآن أن نتبين بغض وجوه وعلاقات هذه الثنائية التجريبية ٠.‏ 


1۳ 


¥۷ 


سات الذاتين 
١‏ الذات الواعية والدات الكامنة 


ابتغاء الا لجاز » يمكن أن نعود إلى وجهى النفس اللذين ميزنا بيا كذاتين 
أو نفسين .: النفس الكائنة داحل نطاق العام » والنفس التى تتأمل العام من 
نقطة ليست داحل نطاق العام » وهى بهذا المعنى تضر العام . ويمكن أن نشير إلى 
. هاتين الذاتين ( بطريقة مثيرة للشحناء غير عادلة ) على أن احداهما ذات المستوى : 
السفلى والأخرى ذات المستوى العلؤى » أو نشير إليهما ( بطريقة غير دقيقة ) عى 
أن إحداها الذات الراقبة والأحرى الذات غير المراقبة . ومن الأفضل أن 
نسميما الذات « الرحالة » الى تصول وتجول والذات « المفكرة » التق تفكر 
وترد . وتتضمن كلمة. د الرحالة » ببساطة أن الذات داخل نطاق العام ھی 
الذات الحاصة بالسلوك » والمشتبكة فى جميع الأمور والمسائل » وأن هذه الأمور 
أهمية وقيمة الغارات والحملات » بمعنى أنها تبلغ نتانجها عند عودنها ثانية إلى 
المركز الذى أصدر الأمر بالغارة . فلو أن الشعور كان « تيارا » لاستمر فى ظريقه 
من غير ما ارتباطات أو خارج جديدة › ولكن باعتبار الشعور بجموعة أو جهازاً 
للحملات » تنطلق كل منها طبقا لغرض عملى قابل للتنقيح » فإننا ندرك أن له 
حصيلته الحاصة به وبداياته الجديدة المستمرة التى بستمر معها أيضا ازدياد 
المعنى . أما الدات المفكرة الرادة > وراء الكواليش » فهى الحكم الدام 
والمرشد » ومبدع هذا النشاط الناص بالرحلات والحملات . 

وتنتقل الذات إلى المستوى السفلى » أو تندمج ضمن الحملات »> خلال 
عملية « انخاذ القرار » الى كنا نتحدث عنما من قبل » وبذلك تتورط ف المواعيد 
والظروف الحلية » ودقائق الأمور التى لا محل ها . وكل حملة » تقوم لرعاية 
وحاية قرار واحد » ما وحدة حاصة بها » هى « فكرتها » . و « الحلة » إن هى 
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إلا وحدة من الياة العقلية أبلغ أهبية وأغزر معنى من « الإحساس » أو 
« الوجدان » » مثلا فهی تشکل فقرة من التاريخ الشخصى › بالأضافة الى فة 
زمنية متكاملة خحاصة بها › طالت م قصرت . وهكذا تتميز النفس الرحالة 
بتعدد واضح وتوقف » بالرغم من أن الصورة العقدة التى يصنعها تداخل 
الحملات التعددة التى ت فى آن معا تبعل النفس شيببة بتدفق غر منتفام ملى* 
الدوامات . فى الوقت ذاته نجد أن التفس الفكرة ر وهى التى عرقاها فى 
مناقشتنا السابقة كذات الفصل والعزل ٠)‏ تواصل إشرافها وتخطيطها › حتفظة 
باستقلا ما الحاص با وتحوطها من الوقوع فى اشتبا كات النفس المتصلة › 
المشغولة » المرتبطة بالزمن والمواعيد » إذ تسهم أحكامها المتراكمة عن تلك 
النفس وتقاريرها فى بناء تلك ١‏ المحمعات العقلية » الى هى مادتها التجريبية . 
ولقد أطلق على الذات اسم اتحاد الأضداد » » وقد بينا من قبل أن هذا 

المفهوم الذى بعذب بالأمانى اللنادعة له ميزة ة واحدة - هى انه ليس مفهوم 
..الذاتية وقد علته طبقة مسطحة رقيقة من الطلاء › ولعلة فى وسغنا أن ننقذ هذا 

التعبير من بعض ما يشوبه من عتمة وغموض وأن نطور نى الوقت نفسه فكرتنا 

عن النفس كجهاز متأمل - -.رحال » وذلك بأن تبين أن الصفات المضادة ا 

قد قيل إن النفس توحد بينها » نميل إلى قوزيع نفسها بدرجة غير متساوية بين 
هذين المظهرين أو النفسين » اللتين عرف الفرق بينبا الان بدرجة كافية . 

- وهكذا» يقال إن النفس توحد بين الواقعى والممكن » هذا حق 
وصحیح . . وى الحقيقة لا يمكن أن توجد إمكانية واقعية إلا فى النفس › ولا 
يکون هذا إلا عل فرض أن النفس « حرة » » وهذا معناه أن المتبادلات الى 
تظهر أمامها حظة اتخاذ القرار ان هى إلا متبادلات واقعية . وى أثناء عملية اتخاذ 
القرار تختنى بعض هذه الإمكانيات › وتصبح واحدة أو اثنتان ١‏ أمراً واقعا ۲" 
وعلى ذلك فالممكن هو الدائرة الحاصة بالذات المفكرة › أما الواقع ا 
الخاصة بالذات الرحالة المرتبطة بالزمن . 


وبطريقة مشابمة » بمكن أن حمل الرأى الذى بعرض أن النفس اتحاد بين 
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المحدد وغير الحدد معنى تجريبيا . فالنفس المفكرة لاحد ها بالمعنى الذى سبق أن . 
بيناه » فهى ترز تلك « الكلية السلبية » التى لا تشعر محدود فى الاتجاهات 
المتباينة . أا النفس الرحالة فتحرز حدودية القرار السام ہا“ > وال تحصرها بین 
حدود جال الإمكانية الضيق الذى تنوى أن تجعل منه أمراً واقغباً » کا يتميز 
عملها بمحدودية كل حقيقة واقعية . 

وقد أجملت أوجه التباين هذه بطريقة غير كاملة » فأشرت إليما مرد 
إشارة » مم أنتقل إلى التناقض الذى يمنا الآن على وجه الخصوص 

يقولون إن النفس اتحاد يضم الزمنى والأبدى » ومرة أخحرى أقول إن هذا 
التصريح حق » ولكنه فى حاجة إلى شرح وتفسير . وقد يدلنا هذا التصريح على 
أن كلا من الذات المفكرة والذات الرحاله تقف من الزمن موقفا ختلفا . وما هذه 
إلا إحدى حقائق الخبرة والتجربة » وهنا أشعر أن علي نفسنا التجريى يتلكأ وراء 
عم الطبيعة المعاصر ف معرفة التقصير الداخلى الذى يتميز به شعورنا بالزمن . 

والنفس الرنحالة › كا سبق أن قلنا : هى النفس المرتبطة بالزمن بطريقة قابمة 
ميزة . !ذ تغوص فى التيار ازم المتدفق من البيئة المادية الى تتعامل معها . ويل 
AN E E E‏ أى « الآن » الخاصة به ٠ی‏ 
تعريف التوقيت الادى للأحداث القريبة . 

وتختبر الذات المفكرة نظام الزمان كا تختبر نظام المكان بشكل أكثر رحابة 
يشبه كلا ( غير حدود ) تتخذ مرا كز الزمن المتعددة للنشاط الخاص بالرحلات 
والحملات أماكنا داحل نطاقه : كا يشبه أيضا منحنى الرحلة الكامل : بذاتيته 
ونهايته . وتنتظم المرات التى وق قف فيا العمل فى عقد متصل لا انقطاع فيه ء ألا 
وهو الزمن بعينه . وبالنسبة للعا م المادى + وبالنسبة للأذن الصاغية ليست 
المقطوعة الموسيقية متعددة النغات إلا شيئا سريع الزوال + فنغاتها المتتابعة تزول 
فن الوجود حالما تعزف . آما بالنسبة للتفكر والتأمل فإن امحموعة كلها جس بها 
على الفور : ومن الممكن أن يضع العقل يده على تتابعها الكامل الذى بدونه لا 
يصبح هما أى معنى + وبالرغم من ذلك فإن طبيعة التتابع الزمنى لا تفقد » بل 
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على النقيض : اذا لم تدرك عناصر التتابع معا : فلن يكون. هناك سوى جموعة 
من الآنات ر اللحظات الحاضرة ) - ويظل السابع نفسه غير مدرك . وهذه 
المدرة على ابقاء اللحظات المتتابعة فى الشعور فورا من غير ان تفقد مداها الزمنى 
ظاهرة مألوفة للفلاسفة - يعرفونها كاحدى عجائب الخبرة القانمة التى لا تزال 
ا ا ما ا ل لای ا ف دو ن عر ن غر ا رة 
فحسب : وإ نما مضالة كذلك : وکأنما شیء يتناقض مع الزمن + بدلا ما هی فی 
حقيقة الأمر : الجوهر التق للنظام الزمنى . وذلك لأن الزمن لا بعكن أن يشكل . 
نظاما الا اذا اعتبرت عناصره الوافرة العدد.أعضاء طبقة واحدة . تجمع بيهم 
وتربطهم فكرة واحدة . 

وبالنسبة للنفس المفكرة يعبر تسلسل الزمن واقصاله حقيقة فريدة فى ١‏ الكلية 
السلبية » - ليس كأبدية واقعية ‏ وإنما من غير ما إحساس ببداية أو نهاية ¿ فى 
٠‏ اليال . فلا يستغرق التفكير فى ألف من السنين أكثر ما تخر التفكیر فى عشر ٠‏ 
دقائق . ومع ذلك - وهذه هى المعجزة - يكن أن يتميز التفكير فى كل من 
المدتين عا يناسب المدى الصحيح لكل ما . وہذا المعنى + يكون الزمن داخل . 
نطاق النفس المفكرة ٠‏ فى حين تكون النفس الحددة الوقت فى نطاق الزمن . 
وليست النفس الفكرة أبدية لا تحدها حدود زمنية : كا أنه لم يفت وقتها : بل 
إن ها مواقفها اناصة باتخاذ القرارات ولحظات العرض والنقد الحددة الوقت : 
وبالرغم من ذلك فإنها فى الوقت الواحد تشم الزمن كله وتضمنه . 


وبالنسبة للذات فحسب ببسط الزمن نفسه ويتد على طبقيته الحقة وف 
صورته الصحيحة . أما بالنسبة للعالم ا لمادى : فالماضى إن هو الا ماض بحت - 
ی کان ولکنه لا يون - والمستقبل إن هو إلا مستقبل بحت . وبالنسبة حقائق 
الذاكرة والترقع فليس هناك شبيه مادى : حى فى المخ : وذلك لأن الآثار 
ا لحاضرة للأحداث الماضية ليست عملية تذ كر . فالطبيعة تصنع سجلاتما الحاصة 
بجا مثل تلك الت برها العام ال چیولوچى ف الصخور + فهى خلو عاما من 
صفة الزمنية الا امام العقل الذى يقرؤها - فيفسر الترا كب او الانطباق بالتاخر 
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وفوات الوقت : إلى غير ذلك . وف الترا كيب المعقدة وقد توجد علامات البلى 
التى تدل القارئ مرة أخحرى » على عمليات قد استمرت مدة طويلة . ولكن 
فى العناصر الأساسية التى تتكون منها الطبيعة لا بمكن أن تكون هناك أية علامة 
للبلى : فليس للطاقة ذاتما أجل . فلنتخيل خحطاراً « بندولا » متقنا مضبوطا Yi‏ 
يحتك بشئ » یتذبذب فی فراغ فوق جسم ثقیل - أو قل إنه جهاز مغلق بمفرده 
فى الكون : فا الذى يمكن أن يكون هناك ليفرق بين الذبذبة العاشرة والذبذبة 
القاسعة » أو بين هاتين والذبذبة العاشرة بليون ؟ لا شىء . فلن يكون هذا الجهاز 
إلا ساعة من غير ما سجل » خلوا من كل علامة تدل على المدة الحاصة بها » 
وعلى الدوام « رائعة كأنما فى اليوم الأول » وهذه اللانمائية التى تتميز بها الحقائق 
المادية والأساسية رائعة مفزعة معا . فليس هناك اجال زمنى فى جذور الطبيعة 
وأصوفا . بل ان الطاقة المتاحة نفسها تجهل التاريخ الحاص با . أما بالنسبة 
لكائن له ذاكرة » فإن الفقرات قد تترا كم وتحتفظ بصفاتها المميزة وموضعها إلى 
الأبد > من غير ماتزاحم ؛ لأن نظام الزمن العقلى إن هو إلا بعد إضافى حقيتى 
للوجود » وليس بعدا لحر من أبعاد المكان المتواقتة . 

وهكذا فليس التذكر إلا تخليداً حقيقيا للأحداث التى لولاه لذهبت مم 
الريح . وبقاء هذه الأحداث منحة » من الذات المهكرة . والآثار التى أشرنا إليها 
من قبل على أنها معينات مادية تساعد على تذ كر المونى » هى فى الحقيقة أقل 
قابلية للكسز والعطب من الكائن البشرى فى البيئة المادية الطبيعية العادية › 
ولکنا فی ذاتہا حقائتی حالیة لا نج ذکری أى شى . وان هى الا أجزاء داثرة 
تعين الذاكرة نفسها بوساطتها لوصول إلى هدفها لاص بها . وليست الذاكرة 
حافظة تلقائبة » وآلية » لا تبالى » فتحتفظ بكل شاردة أو واردة فى نطاق 
الحبرة . بل إنه تماما كا أن الانتباه على ماله من أهمية فى الوقت الحاضر» فهكذا 
تركز الذاكرة على ما قد يكون هاما فى المستقبل » سواء كانت التجارب سارة أو 
غير سارة . وهكذا تبنى الذات تار يها الحاص بها » وتبق حدود هذا الماضى 
الذانى مرنة » مادامت تقديرانما للقيمة تتغير وتتبدل : فنتيجة لنفور يجس به 
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الفرد حديثا : يكن أن تعزل الحوادث المامة الحترنة وتنفم إلى المجحموعة التى لا 
یکن تیینا . کا قد یژدی خزی جديد » إلى نبذ فخر واعتزاز قديين » وقد 
برفع النجل القدع رأسه زهواً إذا ما اكتسب الفرد حديثا ثقته بنفسه » وعلى 
الرغم من أن الأعال لا تقض › وأن الماضى لا يرد › الا أن کل ما تخلده 
الذاكرة ليبق عرضة لحكم متغير - ومن الحتمل أن يكون التغيير إلى أفضل - . 
ويقضى هذا الحكم ما بستحت أن يدوم . 

ولیس بکاف › فی ضوء هذا کله ۰ أن يقال ان النفس المفكرة ١‏ ترقب » 
الزمن + أو تدركه بوصفه شيا مستقلا » فالزمن » من غير شل » هو صفة 
موضوعية للعام » ولكنا صفة لا تبلغ الوحدة. الكاملة إلا فى الذاتية المتأملة . 
وهذا يبعث على الظن بأن الذات التأملة مشتبكة فى كيان الزمن ووجوده وهى . 
على ذلك دانمة على طبيعتا الخاصة بها . 

والنفس الرحالة متنقلة > محددة الزمن عنوة » أو قل سى عابرة تعى عبورها 
الخاص بها » أما النفس المفكرة فبينا هى ترقب تيار الزمن العدفق فإها لا ميز 
تفسها من ذلك التيار فحسب » وإنا تواصل السير خلاله كذلك . وليست 
النفس الرحالة فحسب محموعة نزوات زمنية حددة : فهى معرضة للهفوات »> 
والثغرات › والمقاطعات > ولكنا تتذبذب » وتجول » وتبطل .فى أثناء النوم › 
تستأنف الساة عند اليقظة لا بفضلها هى نفسها وإنما - يبدو - بفضل عمليات 
جسمية يعول عليما بدرجة أكبر تقوم بإصلاح وربط أوصال الأحداث والصور 
التتابعة التى هجرت وأهملت . ولكن ل تكون هذه النفس » عند اليقظة »> هى 
N O N‏ 
هذا الجسم وهذه الجدران هی عین الجسم وعین الجدران التی كانت بالأمس 
ولکن جسم وجدران الأمس قد مضت : فعلى الرغم من ان الجسم 
الحقيقة عين الجسم › إلا أنه عاجز تماما عن أن يقدم إلى النفس الخبرة بتلك 
الحقيقة - ؤهى أنه يستطيع أن يعمل لحظة فلحظة » ولكنه لا بستطيع أن بمتفظ 
ماضيه الخاص به » وما هى إلا النفس التى تعرف أن جسدها هو عين ام جسد . 


۹4 


بل يصبح الثبات الجسدى عدم المعنى لولا وجود ثبات الذاكرة . وتعتمد معرفة 
الذات مجسدها على ولاما المادى للجسد بدرجة أقل كثيرا من ولاء آخر أعمق 
هو ولاؤها ليوا ومشكلامما الخاصة بها . فالمشكلة التى أواجهها عندما أستيقظ 
هذا الصباح ليست مشابهة للك الق تركتبا الليلة الماضية ؛ واا هى ذات 
المشكلة › وستظل عینہا الى أن أجد حل ها »> طوال سنوات إذا مادعت 
الحاجة » وستبى مها تعددت الثغرات وغفلات الشعور . وتظل هذه المشكلة 
بعينها لأننى أظل بعينى ؛ فإنها المشكلة الخاصة « بى » . وبا أن مدى الحياة 
يمكن أن بعتبر شوطا لمشكلة واحدة لا ينقطع تتبعها فإن النفس المفكرة تتميز بمدة 
اختبارية تساوى هذا المدى على الأقل . ولا تخفف النفس شبه الشعورية من 
قبضتها على الزمن كا أن ا من الوسائل ما يجعل النفس الرحالة تتمسك 
بشخصيتما الحاصة : فإذا حدث لسنوات قضيت أننى أعطيت وعدا » ويحل 
الآن ميعاد تنفيذه » فقد تعترف النفس المفكرة بالدين » وتوطد ذا الاعتراف 
الشخصية الخلقية لذاتية الفرد دون ألف من التغييرات . وتدير النفس المفكرة 
البعد الزمنى لكل من النفس الرحالة وعالمها المتعلق بالطبيعة . 

ونحن لا نزال نشهد فی وقتنا هذا صراعا متجدداً بین فلسفتین قد یتین » ها 
فلسفة المادة أو الجوهر وفلسفة التتابع أو التدفق » وبوجه عام فقد أصبحت 
فلسفة التتابم هى السائدة المسيطرة . وطبقا هذه النظرية - الى وجدت فى هيوم 
ول صوت يمهد ها - تظهر النفس فى صورة المثل الشهير للادة وقد أنزلت عن 
عرشها . فما وقد حلت حل جوهر الشىئ المادى قوانين يوفق بها عن المعايشة 
والتغيیر › فكذلك قد حلت محل مادة النفس قوانين التتابع بين الحتويات العقلية 
أو نظرية الانتقال والقويل التى بمقتضاها رز » بدلا من ذاكرة صحيحة › لوحا 

من المیراث بتجدد تركيبه بلا انقطاع . 

وقد كان هذا النقاش عونا على الوضوح والجلاء . فتخلصنا تماما من تلك 
الحبيبة المادية الى كانت تكن تحت القشرة التى تغلف ١‏ الروح » ال جوهرية . أ 
الفلسفة الأحدث الاصة بالتتابع فقد أبطلت كذلك . ولا نشهد الآن سوی 
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0 الفلسفتين » واستبدالما ببيان عن التغيير والبقاء أصدق وأصح ما بمكن 
أن مدمه ية فلسفة مها . واذا كان فلاسفة الادة قد عبدوا الحجر وهم 
لا بشعرون > فلم یکن فلاسفة التتابع إلا عباداً للموت من حيث لا يقصدون › 
ذلك لأنه إذا كان التغيير نبائيا .مطلقا » لأصبح الموت داعا أبديا . 

وقد حلب لب فلسفة التتابع ما تتميز به النفس المرتبطة بالزمن من تدفق 
وانطلاق مفاجئ وذبذبة . كا أن هذه الفلسفة وقد أغراها عدم كال عل النفس 
التجريى قد أصبحت على أن استعداد للادعاء بان النفس لا تملك بيانا تقدمه 
عن اصرارها وثباتہا ومثابرتها . ولكن فاتّا أن تلحظ أن النفس هى الى ترقب 
ذبديا الخاصة با » ولا بمكن أن تقوم النفس بذلك إلا اذا كانت غلك 
أسلوبا أكثر ثباتا لكيانبا ووجودها » مشل ذلك الذى نكتشفه الآن فى حا 
النفس المفكرة . فإن لم يكن نمة شئ أعمتق من التتابع أو التدفق فلن يدرك 
التتابع وجود E‏ 

ولنا اعتراض واحد آخر ينبغى تسجيله » فالذات المفكرة ذات خحلاقة > أما 
الذات الحددة الزمن فهى سحخلوقة . 

فن كل القرارات توجد إمكانية يكن محقيقها عن طريق عمل ما يؤثر ى 
الصور الموضوعية للأشياء . وبالرغم من ذلك فنى كل القرارات أيضا تكن 
صورة - غالبا ما تكون صورة غير واضحة - لذات مكنة فى أثناء عملية 
إدراكها . فأنا أختار أن ألتحق بكلية الطب : وأختار أن أكون طبيا ؛ فا 
أفعله » وما سأصیره » متلازمان غير منقصلین . 

وقد اقرح جول دی جویتیه )ااه مل وهاuز‏ ف نظریته الفلسفیه الى 
اسماها 80۷a‏ البوفارية » أننا جميعا نعكف على أن نكون ما لسنا عليه 
وأننا لا نحرز أية موهبة ذاتية لوجودنا » إذ ننجذب بعناد إلى كل ما هو بعيد 
النال . وفى شي“ من الغالاة توجد هذه الحقيقة » وهى أننا نكتشف فى قرارة 
أنفسنا ما بمكن أن نكونه » وذلك جزئبا عن طريق غاولة تقمص أدوار كثيره 
تنقصنا الموهبة اللازمة لأدائا » إلى أن تكشف هذه الذات الى تتميز بثقة لاحدٌ 
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ها بتفسها » وای علمنہا رحلاتما وأرشدتها حملاتما » أقوال تكشف عمن يكن 
أن تكونه » م تهدف إلى أن تصير ذلك الشخص .. 

والشعور بالنفس لدينا أشبه ما يكون بحقيقة وقنية تدخل فى بناء خبرتنا »> 
ولكن كال الشعور بالنفس وإتعامه إنهو إلا عمل يستغرق مدى الحياة » وتذهب 
القاعدة العامة إلى أننا نفهم ما نقوم بصنعه وندركه على أكمل وجه .. وخلال 
ازدياد القرارات الى لا حصر هما » تكون الذات الى أصيها هى الذات الى 
أستطيع ادراكها وتجسيمها والإاحساس با لأننى قد كنت صانعها على 
الإطلاق . وبالرغم من آنها ليست إلا « آنا » » أقرب ما يمكننى أن أدمج نفسى 
داخل هذا الوسط - إلا انها » كتتاج تم صنعه » بختلف نوعا عن ذانى . بل 
يمكننا أن نقول » إنها أحسن ما بمكتنى الوصول إليه الآن من صياغة لنفضسى › 
فى سياق هذا التعبير وفى هذا الوقت الحدد : فقد حافظت على الصورة 
الأصلية » وقد شوهها الكشط › والحو » البدايات الجديدة » وليس فى وسعى 
أن أدعى أنها صورة كاملة النجاح » تمثل ما قد حلمت به من اللانهائية الى 
تتميز بها الإمكانية » فا لم يتحقق يزيد على ما حرج إلى حيز الوجود . والحدود 
الذى حرج من اللانہانى يتخلى عن اللانمانى . ومع ذلك فقد استغرق هذا حياة 
yS‏ 

فأما وقد وضعنا نصب أعيننا هذه الفروق بين الذاتين اللتين تشكلان نفسنا 
البشرية العاملة - وهما النفس المدبرة » التى هى كامنة ( نسبيا ) غير محدودة › 
مشتملة على الزس » دانمة إلى الأبد خحلاقة » والنفس الرحالة » التى هى واقعية 
(نسبيا) » محدودة » هما زمن معين » ليست داعة › خلوقة - فيمكننا الآن أن 


نعود الى استعراض معانی الموت . 
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معانٍ أخرى للموت 

ى عرضنا السابق لعانى الموت لاحظنا كيف يمكن أن تنمو فى أثناء الأشواط 
العادية للعيش رغبة شخصية فى الموت وقدرة عقلية على نبذ الحياة وتركها » وبق 
هناك سر غامض تنطوى عليه تلك الرغبة ؛ فن غر المعقول أن یکون معنی اموت 
انتباء مادة الشعور . وقد اثارت تلاك الرغبة الشك فا اذا كان الفرد اللآدمى 
و ام انه مازال یعیبه تطبیقه الفریزی لفكرة الاجټاعية الخاصة 
بانقضاء أجله . 

ومكتنا الآن أن نرى الأساس الذى قام عليه ذلك الشك ؛ فإنه لأمر سهل 
سط أن يفكر الشخص نى موته . ولكن عندما بفعل الشخص ذلك › فإنه 
يفعله بوصفه باقباً على قيد الحياة بعد موت غيره ! وداخل إطار نفس الإنسان 
يولد عنصر الموضوعية الاجتاعية ؛ ألا وهو الذات الشاملة أو المغكرة التى تتبصر 
فى موت النفس الحددة الزمن » الرحالة و" تستطيع تقبله أو رفضه كاملا › 
فالنفس لا تفکر ولا تعرف کیف تفکر فی خموده' الذانی . وبالرغم من انبا 
تستطيع أن تصف نفسها فى صورة ينعدم فيها وجوده أو تتوقف عا عن 
الوجود » فإنها تظل الواصفة » غير القادرة على التخلى عن نفسها :ا تحمله تلك 
الكلات من معنى » وغير القادرة أيضا على استيعاب معنى وحقيقة تجربة الوص ول 
الى نهاية مطلقة . وقد لا يكون هناك مثل تلك التجربة » ذلك لأنه إذا أدرك ۰ 
الفرد أن « هذه هى النباية » فإنه يحب أن يرى من قبل ما وراء تلك النهاية وأن 
يعرف أنه لا يوجد أى شىء هناك : فالتصريح بقولى « إننى أموت الآن » إن 
هو إلا توقع أو تخمين لو ثبت صحته لكان صدته . ولکى يدرك الفرد معنی 
الاناء والجمود مجحب أن يتن من الوجود ويستمر فى الوجود معا » والجهد 
- الذى ببذل لتفهم اموت بۈدى الى وعی مرهف بتلك الثنائية الى هى داخحل 
نطاق النفس والتى مازلا نعالجها . 
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وفی أفکارنا الأولی عن الموت کنا فى واقع الأمر نستخدم تلك الثنائية ” 
والقضية مثار البحث الآن تنحصر فا إذا كان من الممكن عقلا إدراك النفس 
الشاملة فى وة تن اقل د اا د مرت غيرها » وماذا کن أن 
يكون » طبقا ثل ذلك الرأى » العنى الآخر للموت  .‏ 

وعلى أية حال يظل الموت موتاً 

وبالسبة لأية نفس » يجب أن يكون الوت انقطاعا - أو توقفاً عند نقطة 

جازمة » لا تتعدى المدى الذى بمكن أن تراه النفس . وإذا م يكن هناك سبب 
كاف ألبتة لإنهاء محادئة » فلا يمك أن يكون هناك بالأحرى سبب يكنى لقطع 
جميع الأوصال التى تربط سيرة بشرية فى وقت معا . ولا تكون الحياة ذات 
النهاية امثلى مهبأة لمل تلك اللحظة » فقد تتوقف ذراع تنحرك » أو قم يسيل › 
أو لغز بحل لأول وهلة » أو طفل يدرب . ومن المقدر على التفس الحددة الزمن 
ألا تتم فصولا فى أية لحظة > مثل تلك اللوحة التى صورت نصفها » وتللك 
السيمفونية التى لم تكلها » وذلك الحقل الذى حرثت جزءاً منه » وتلك الحملة 
التى تخلت عنا » وتلك الفكرة الى كادت تدركها ! وهذه هى الطاقات الحطمة 
فى التاريخ » التى تبقق إلى الأبد تصور فنية استقبالية لا مجرى من عمل 
هار وکر ال هاا ل اضق اة ای ان ع بذ ادس 
السكون الذى يخم على عمل تم كا ينبغى » أشبه ما بكون بالصورة الخلدة لزوجة 
لوط الت جمدت وصارت عمود ملح عندما نظرت إلى الوراء وتأملت فى 
الماضى . | 

وهكذا فكل ما ينتهى يحب أن يعزل . ولكن إذا ما انت النفس الحددة 
الزمن » فهل توجد فى النفس المفكرة أية قدرة أعظم على الحياة ؟ وهل هى 
بذاتها كائن كامل » أم هى أشبه ما تكون بواحدة من تلك الصور غير المادية الى 
لا تتلف أو تتلاثی » كا جاء فى فلسفة أفلاطون الأولى » أو كا تخيل أصخاب 
المذهب ال الى القدم ؟ فالنفس التى هى باطنية مفكرة » قاضية فحسب »› 

. ولا تتميز بواحدة من تلك الصفات › كالفردية » والاحساس »> والجحسد» 
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والأشياء المادية » وما تقوم به من أعال تجرببية » والحادثة » لا تشبه الشخص 
إلا فى القليل الضئيل مثلها فى ذلك مثل الذات رالانا ) السامية الخالصة . وعلى 
أبة حال فالتفس المفكرة ليست إلا مظهراً واحداً لأحد أقسام العمل اليوية › 
ولا تعنى إلا قليلا أو لا تعنى شيا إذا ما انفصلت عن شريكا الأكث تجربة . 
وتعتمد الإجابة على ملاحظة أن النفس المفكرة إن هى إلا شىء أكثز ما 
يتضمنه هذا الاسم » فالإمكانية قريبة من جوهر النفس مثلها مثل التأمل + فهى 
عش لاح له ملىء بالإمكانيات ويصعب فتحه » كا أنها قدرة ترج 
الإمكانيات إلى حيز وجود معين . وقد تحدثنا عنها بوصفها خلاقة » وبوصفها 
حرة كذلك . وتختلف نظرية الفرد عن الاستمرار فى الحياة طبعا لا محمله هذان 
التعبيران الجاريان أك ما بجحب من معنى فى فلسفة الفرد الناصة . 

ولقد صورت الحرية فى اتخاذ القرار أحياناً على أنها ضرب من الرمى الجزاق 
لقطعة من النقد بتحكم أى من وجهيما ف تقرير أى من بديلين متعادلين 
مطروحين. على بساط الاختبار . وما هذه الصياغة إلا صورة هزيلة بمكن 
إدراكها جيدا . فالنفس » وهى تتمعن وتتبصر لا يشغلها مدخر شامل من 
التبادلات التقليدية »> فوسيقا باخ لم تكن محفوظة إلى الأبد فى السماء لين 
الحاجة إلیہا » ولم یکن بستخرجها من مزن لاہانى يحتوى على الأفكار الموسيقية 
الكائنة من قبل » بل إنها لم تكن ممكنة إلى هذا الحد حى تصورها باخ 
وأدركها . فهذه الفكرة العقيمة عن جراب لا نماية له من الإمكانيات الأبدية 
مخرج منه المقررون الحددون كرة حمراء مرة »> وكرة بيضاء مرة » كا يحلر 
ليام > أقول إن هذه الفكرة تفرض أن أى عقل محدد لا يفعل أك من أن 
ينسخ ويسم بضعة من الاعداد الوفيرة اللانائية من مستودع ابدى يذم 
الموضوعات ال جامعة الشاملة : ولكن الارادة البشرية لا يقتصر عملها عل مرد 
النسخ وإخراج صور طب الأصل . أما جال الإمكانيات التبادلة الذى تتصفحه ‏ 
النفس فإن هو بادىء ذى بدء إلا جال يمونه خيال النفس ذاتها » وبالرغم من 
آنه مشتق من الف »صدر إلا ان كل سطر فيه ليس إلا نتاج وصنع النفس ذاا . 
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ويستحيل على عقلين أن يقكرا فى نفس المتبادلات المادية » وبالرغم من آنا 
تحمل نفس الأسماء » ذلك لان التبادلات امام كل من العقلين تصبح على الفور 
( ما أستطيع أن أستخلص ما ) وما العام الذى يقوم فيه العقل المدبر بعمله 
إلا عام حر له نظامه الزمنى المكانى الخاص به » ويقصد العقل أن ينطبق هذا 
العام الذى تحيله » عندما يصبح مفهومه مقنعا › ويركبه على العام الواقعى › 
ويعملية اتخاذ القرار ينشىء رباطا كاملا وهكذا يضنى بالواقعية على الحكم الذى 
يصنعه بذاته . وعلى ذلك أضاف باخ إلى الكون » عندما ألف موسيقاه » شيثا 
لو م یکن قد ابتدعه لا عرفه الکون » بل قد أضاف شیا م يكن مسطراً فى 
السموات » ويمذه الطريقة نجد أن النفس المفكرة » محصوطا على لحاتها من 
الخبرة الناجمة عن عدد وافر من الرحلات والحملات » تعبر إلى التاريخ دوما . 
آکٹر ما تأخذ . أما النفس الت تصنعھا فان ھی الا نفس تتصورھا وتدرکھا ھی 
وحدها . 


وإذا كان هذا الوصف الخاص بالقرار صحيحا » فلابد أن يكون لتعبير 
الحرية والقدرة على التق والإبداع الملازمين للعمل البشرى قرة حرفية معينة . 
فالنفس تعطى الإمكانيات واقعية » وهى الت صنعت هذه الإمكانيات أولا وى 
نطاق الحدود الى هى من تصورها وإدراكها وعملها تكون حقيقية واقعة › 
مثلها فى ذلك مثل ى شىء آخر موجود فى العام . ومن المفروض أن تظل شيا › 
وشيثا ينبض بالحياة حى ولو زال اثر النفس الزمنية الى قد بنا هى . وعلى ذلك 
يصبح للموت معنى آخر. 

فالموت إذن بالنسبة للنفس المفكرة » معناه ميلاد طفلتا » النفس الزمنية > ٠‏ 
والانفصال عا - أى التخلص من عبتا الذى يزداد ثقلا. 

وتلك الطفلة تركها النفس » من جهة توت فى لحظة الميلاد »> ومن جهة 
أحرى تركها ملكا داعا هذا السيج المالى الذى يصنعه التاريخ . . وتكتمل 
تلك الشخصية » وتشحن اسمها الشخص بالعنى الذى ستحمله على الدوام » 
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وتتميز باستمرار اجټاعى يظهر فى الدلتا المتشعبة التى تصب فما آثارها » وتشترك 
وجدانيا فى الاستمتاع بذلك الخلود الذى يغلف الأعال والذكريات الذى 


. يستبدله الكثيرون باسم الخلود الشخص‎ ٠ 


ا کی ا ا ا 
بداخلها بويضات ولاقحات خاصة بدورات حمل أخرى . 


وعلل ذلك فليس من الضروى أن بعنى اموت فقد الشخصية أو الإحساس 
أو الجحسد أو الأشياء المادية . ذلك لأن قدرة النفس المفكرة على اللثلتق تولد معها 
إمكانية الارتباط بعوالم أخرى٬هو‏ عوامل واقعية أيضا . والنفس » عند ممارسة 
حريتًا » تعخذ دا نما مركزا أشبه ما يكون « بالقنطرة » الت تصل بين أنظمة زمانية 
مكانية عديدة . وأحد هذه الأنظمة يفوق ماعداه فى واقعيته › بالرغم من أنه لا 
محتكرالحقيقة الواقعة : فهو واقعى لأنه عام زمانى مكانى يضم مجموعة معينة من 
النفوس » الزميلات » اللالى تختلط بهن هذه النفس الآن وتتصل اتصالا فعالا 
عن طريتى هذه الطبيعة »> وهذا الجسد . وليس من الضروى أن تكون هذه 
الحموعة الى تضع النفوس ألزميلات هى الجموعة الوحيدة فى الكون » والى 
تحدد بعملها وتأثيرها المتبادلين نوعا خحاصا من عام الطبيعة . وإذا ما كان هناك 
بجموعات أخرى على شاكلا » فإن موت هذه النفس الزمنية يكون معناه قطع 
العلاقة والاتصال بهذه الجحموعة المعينة من النفوس » ومن المعقول أن تكون هذه 
هى المناسبة لبدء الصلة والارتباط بمجموعة أخرى . 


وعندلذ يکون مع الوت هو الارتداد من عملية اقتحام وتعطم جهاز 
الاحتلاط والاتصال وتوقف عملية الاستقبال من هذا العام الخارجى العين . 


_ وقد يعنى على الأصوب الارتداد إلى لحظة الوجود الكامن أو فة انتقال - 


مادامت عملیات الانتقال من نظام عالى إن هى الا عمليات عقلية داخلية - 


سعيا وراء ملاءمة جديدة وانتساب جدید . 
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ومن المغروض أن الآخرية الى يمكن أن يصل إليها التلمس الغريزى للنفس 
النووية لن تكون محرد مزيد من مثل تلك الآحرية التى كانت فى حوزة الفرد . 
واا ھی کذلك بزوغ صور وأغاط جديدة من الوجود وطبقات وأنواع أعمق 
مر ن الفكرة يكن أساليب المعيشة مثل هذه أن تشتبك وتشر تشترك معها وي فهمها 
بقدرة الادراك الأكژ سداداً . ۰ 


أما القدرة المكتسبة على إدراك الحياة ككل وإدراك الزمنية كشىء بتميز عن 
النفس وهى التى تأتى بها المعيشة » فإنها تحمل معها كذلك القدرة على تصور 
وإدراك اخرية جوهرية فى الكون . والموت يكل معنى كلمة (هذه) كإ 
نستخدمها فى هذه الياة وهذه النفس » وبذلك يحمل آخحر ممكن أكمل معنى 
له. 

وهتاك أعداد وفيرة من الالحرية تتمیز بالضحالة وتنتشر فى جمی مناحی 
الخرة - أمكنة أخرى » وأعإل أخرى » وأشخاص آخرون » وأفكار أخرى »› 
ولكن إذا لم يكن الموت ناية فإنه ينشأً عن آخر مستمر ناقد قطعى › هو الحياة 
الأخرى . فإن لم يكن نباية فإن هو إلا حط فاصل حسانى فى أعمتق أجزاء العام 
و الآحرقد ر يعن الناقوس س الذى ينبه إلى العبور من رم تخطيطى يستلزم 
جهداً ا الى الحرية الى تلازم صورة جديدة › أو قل الانتقال من المرانة على 
التق والإبداع إلى مارسة فن أكش نضجا . 


ويمكن إذن النظر إلى اختفاء عمل النفس الزمنية غير التام » إن م یکن فی 
قليل من الأسف ٠‏ فعلى الأفل فى إدراك كامل لعملية تخلصه ما کان بعيداً عن 
العقل . ( وما هذه إلا الحقيقة الى أحس ا أفلاطون واعتبرها طا عملية 
تخلص من الجسد ) فيكون معن الموت هو غربلة المواصفات العارضة وأبعادها › 
وتعطم الأغلال > وتحرير النفس من الارتباطات الى تناقضها جرئبا » أو التق 
تساندها قوة آلية حيوبة داخلية » وغلیص صلات الولاء والحب العميقة من كل 
آفات العادة » والأغراض القوية من أهداب القوانين والصيغ . ومن تقاليد سير 
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الحياة المقدر هما أن تضعف وتزول فى عملية الخنصب وكة الإنتاج . وتنك قوة 
الخصب خلال قصور الاخحرية . 

فإذا ما جمع الموت بين الواحد والآخحر من هذا كله ما فقد يكون الوسيلة التق . 
ہہا تستطيع الكائنات الى تغیرت مظاهرها: وقد طعنت فی السن › کا هى الخال 
م العقول مثلا » أقول تستطيع أن تستعيد ليس فحسب ذلك الشعور الداخحلى 
بانعدام التقدم فى السن بتاتا > وهو ما بتعلتق بالطاقة الجسمية › وإنعا تسرد 
كذلك كل نضارة ومعنى تتميز با تلك الحموعة السالفة من الخصائص الى 
کانت قد بدأت » ظا وجورا تفقد مذاقها . 

والشىء الوحيد الذى لا يمكن أن يعنيه اموت فى ضوء هذه الفروض 
والتقديرات إن هو إلا الراحة الأبدية . 

فلا بمكن أن يكون للدوام أى معنى إلا إذا كانت النفس المفكرة مادية 
ونشطة » تباشر ذلك الفحص الذى هو غعقيق لشخصية حيانها هنا وخحلال 
الحيوات المسكنة كلها » ومها تغيرت الأنواع والفثات . أما إذا كان معن اموت 
الراحة والنوم » فالموت إذن :انى . ونعتقد أن هناك راحة نفس بالغة فى هذا 
الغهوم » وليس هناك ما يدعمه سوى كلال العضلات الطاعنة فى السن وتدهور 
القم > المتعلقة بتلك النفس الزمنية › الى تكون ناهكة وسوف تحلد إلى الراحة 
والمدوء . أما بالنسبة نفس الباقية فيجب أن يكون الموت جديدا لتلك الكلية 
السلبية الناصة بالنفس الباطنة الى هى إبراء ما من التجديد . ويكون معناه 
الانتقال إلى عمل أو مسعی آخر مصحوب بتدبیر منقح وتوجیه معدل › فی عام 
اكز اتساعا . ` 

وعزاء للعجز والمزية » فليس لفهوم الحياة الأخرى أبة فائدة شرعية ؛ وإنما 
يفيد الإرادة الستمرة كل الفائدة فى ادراك معنى المعاناة والاعتراض . اما الحنين 
الى ذلك الذى لا يوجد » ذلك القلتى المشوب بالحيرة والأم زالذى يكن فى لب 
كياننا - ذلك الاهتام المتقد الدفين فى الأعاق والذى يفسره المتشاعون خحطا بانه 
فشل وهزية لسعادتنا - ذلك أنه هو فى الحقيقة والواقع ليس إلا ولاء النفس 
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هدنها الخاص » وما تنطوى عليه من إيمان بمصيرها وقدرها . وإنه لأحسن دليل 
على أن هذه اللانبائية التى نميز الإمكانية » بالرغم من أنها لا تم ولا تتحقق حتى 
فى أكثر الحالات توفيقا وأسعدها حظا » إلا أنها تركن إلى مياه الكيان الجوفية 
وتستقر عليها مثلها مثل بوصلة على تيارات الواقعية أن تكرم وجهتها . وإذا ما 
استمرت أية نفوس وثابرت فنا نفوس طريقها ملىء بالعاناة » ولكنا كذلك 
النفوس الىق تحب الحياة » وليست تلك التى تكره الحياة . 


Q٩ 
ما ینبغی أن یکون‎ 
الى هتا کنا تتحدث عن ضروب من الإمكان لا عن دلائل وبراهين . فإذا‎ 
كنا على صواب فإن الأسس العامة ال يستبعد اللود بناء عليها باعتباره‎ 
مستحيلا تتلاشى وتختنى عند البحث والاختيار . وترفض الاستحالات باعتبارها‎ 
سفاهة . أما فكرة المحياة الأخرى بالرغم أنها لا تتعرض لتحقيق تقوم به ولا‎ 
۰ . مکن إدراکھا بالعقل فانہا ليست خلواً من المع‎ 
ولكن ها هنا تنم وظيفة التحليل . ؤهذه النتائج الق نصل إلبها تريح أفكارنا‎ 
وتطلقها ولکن کنا الہاى ستحدده أشياء أحري مثل هذه : القياس - ای‎ 
أوجه التشابه أو التضاد بين فاع الياة والموت والايقاعات الأخرى الى تتعرض‎ 
ها دورة حياتنا أو القياس بين أنواع أخرى من الموت نحدث فى الحياة مثل تلك‎ 
الناصة بالطفولة أو النفسية المكبوتة . والولادات ال جديدة التق تتبعها ومن الأمثلة‎ 
أيضا التوافق - أى إمجاد توازن عادل للحكم خلال التوتر الداثم فى نفوسنا بين‎ 
الرزانة الى قد تكون صماء لا تبصر » والرؤيا التى قد تكون نظرية تخيلية . وا مئل‎ 
الثالث هو التقو.م ( تقدير القيمة ) - أى إدراك إجالى وتمييز للاءمة أو عدالة‎ 
٤ مصير ما . وهذه الأمثلة كلها تنتسب إلى دائرة البديية رال بصيرة ا‎ 
: . بديهيتنا الناشئة عن العام الذى نعيش فيه‎ 
والآن أود أن أدعوكم إلى مثل تلك ا طبقا ا مک أن تجود به خواطر‎ 
هذه الساعة . وتيثة لذلك العمل فلنأحذ ف اعتبارنا حقيقة رأة ها من‎ 
الاعتبار والشهرة أقل ما تستحتق : وهذه الحقيقة هى أن الدوام بعد من أبعاد‎ 
. القيمة‎ 
ومن الفروض العامة الشائعة أن الكيف وحده هو المهم » وأنه إذا ما تعيزت‎ 
البرة بصفة معط أو نبيلة فإن إطالة مدتها لا تضيف شيثا إلى قيمتا . وعندما‎ 
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يسمع الإنسان هذا التعبیر « محرد دوام » یفکر على کره منه فى القسك الحیوانی 
البحت بالوجود ورغبته فى أن يمد عبر الزمن اللانهائى سبات السلحفاة أو النعاس 
النبانى لشجرة me‏ . أما مرور الإنسان بتجربة السعادة أو العظمة أو 
القوة أو السمو أو 2 للحظة واحدة » فذلك ف اعتبارنا هو المدف » وللفرد 
بعدئذ أن يزول راضياً مرضياً . وما لا شك فيه أنه لو أن للفرد حرية الاختبار بين 
ضجر طويل الأمد وفترة وجيزة من الهاسة أو الإحساس التقد لفضل أن يكون 
فی وسعه أن بقول : « لقد عشت » بدلا من قوله « لقد دمت حا » ولکن 
E E E O‏ 
عشت » فليس هناك أفضل ولا اسار 

وما مصير النبرة الطبيعى إلا أن تمتد وتطول إلى علوها وسموها وليس 
العكس . فأحسن خبراتنا هى الى عادة ما نعلل النفبس بها طويلا ثم نتذ كرها 
طویلا : فسواء کان الحدیث فی ذاته موجزا أو مسهبا » فإن اتساعه الزمنی يقاس 
بالمدة الى محتل فيا الشعور فى أثناء توقع حدوثه . وخلال المرور بتجربته م عند 
استزجاعه من الذاكرة وتأمله . وبدون هذا البعد الزمنى الطبيعى نعرف أننا ل 
نعط الحدث حقه . فالمعانى يمكن أن تدرك لتوها ولكنا لا تتحقق ( بواسطة 
كائنات ها طريقة تفكيرنا طويلة الأمد ) إلا على مدى معين تشغله عملية التفكير 
والتدبير . وإذا ما حرمت من المرحلة اللازمة ها بعد الو فإنما تفشل فى الحصول 
عل قیمسا الحمة . 

أما إذا كان الزمن أحد أبعاد القيمة فلن تكون المشكلة الواجب تسويتا عن 
طريق البحث أو الاستفتاء الباطنى ھی : هل یرغب الفرد فعلا ام لا یرغب فی 
مواصلة حياته ؛ فللحياة من الناحية الموضوعية قيمة أ كبر فى صورة عمل مستمر 
عنها فى صورة عمل محدد . ونحن ندرك بالغريزة أن هذا هو واقع المحال . 

وبين الانطباع السائد هو أن هذا العام الطبيعى هو العالم الوحيد وأن هذه 
الحياة هى الحياة الوحيدة . إذا بنقطة صغرى تتعلتق بالآداب والسلوك تظهر 
كذلك « فلا تضيع الوقت بالتفكير فى الموت » بل عش الوقت الذى أنت فيه 
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تدا زا نس أن له نهاية » ذلك لأن تذ كرك أن هتاك نباية مطلقة يؤدى بشكل 
ما بالرغم من حسن النية إلى إضعاف قوة امحهود الحالى وقطع أوصاله . ولكن 
أى نوع من الواقعية تكون وأى كون عندما یصبح الواجب ألا نتمسك 
بالحقائق ؟ وحاصة حقيقة مثل نهاية الشعور ا الذى یطابق کل عمل قوم 
به ذلك الفرد . 
وأحد أعراض هذا التخيل العجيب فى الاتجاه الواقعى هو عموعة من 
المغالطات التى بخلقها » ف حين أنه هو يسعى إلى إحلال مباحث وموضوعات 
يظللها الأمل الكبير محل فكرة انتهاء الفرد وخموده 

وإتنا لنجد أنفسنا مدفوعين إلى تذكر أن الجنس يسير والجتنع سير 
والمؤسسات تسير » ولعلها تنقدم . فلسوف تصل الإنسانية إلى مثلها الاعلى . 
ودوام الكل الاجتاعى قد يعوض فقد الفرد » ولكن إن هذه إلا أغلوطة الكلية 
المقبولة ظاهريا . فإن لم يكن دوام الفرد مضمونا فليس هناك أى ضان 
للجنس » ومن وجهة نظر المذهب الطبيعى فان وجود الأحوال اللانمة للحياة 
الإنسانية أو أية حياة على هذا الکوکب المظلم ان هو الا حادث ادر وف 
جميع الاحتالات حادث وقتى . فهناك أحداث كثيرة مكنة » بالرغم من تفاهة ٠‏ 
مرکزها فی سام الأحداث الكونية › إلا نبا تهى تلك الحياة بطريقة فعالة . 
ولکنہا تحتفظ مکانہا فی غیر ما ثبات بفضل القوی التی لا تکاد تدرا 
أو تحصرها » والتى بدورها لا تعرف تلك الحياة أو تتم بها . وعلى ذلك فإذا ما. 
استمر الفرد حيا بعد الموت فى بيئة أخرى لبق شىئ من ثروة الجنس البشرى الى 
تدل عليه عندما يمضى الجنس وينتهى . أما إذا تلاشى الفرد » فان مآل الجنس 
وجمیع کنوزه العقلية الفناء . وهكذا نجد أن الفرد هو الذى حب أن حى 
ا لجنس ويصونه وليس على الجنس أن يى الفرد ويصونه . 

كذلك نجد أنفسنا مدفوعين إلى أن نذكر أن أفراداً جدداً لون حل الأفراد 
السنين » وامفروض أن يكون نموهم العقلى والظتقى بطيغا . ولكن لا بمكن 
لشعور جديد أن يحل محل شعور المسنين » لأن هناك قيمة محددة فى الصعود 
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المستمرمن درجة الصفر وف تذ کره . وتزداد دلالة الأشياء بزساطة تراکم الاضى 
الذى عن طريقه برى الفرد تلك الأشياء »> فليس هناك من يعرف ماهية أى 
عمل عظم إن لم يكن ملماً بالتجارب التى مر بها ذلك العمل . أما إذا افترضنا 
ان قيا جديدة تستطيع أن تقف كاملة العدة بفردها فلن کون هذا الفرض 
الا صورة من صور أغلوطة العزلة › فالقيمة الجديدة تنسب إلى الكل 
الحاص بتاريخ سابق . 

وهكذا فان فقد الذكريات من العام ليس إلا فقداً صرياً لا يعض › 
للدلالة وامعنى . 

ولكن لنفرض أن الأفراد لا بخلدون فأية أشياء فى الكون هى ا-نالدة ؟ هناك 
أنواع كثيرة من الأشياء تعتبر نحالدة ¬ مثل المكان والزمان والذرات » وحمل 
طاقة العا »> وخلاصة الطاقة والكتلة › والنتائج النهائية الدانغة للتحليل 
الطبيعى . وإذا ما سلمنا جميع الدقاتق إلى التدفق والتتابم لكان من الأمثلة 
عندئذ الآراء والحقائق وقوانين التغير . 


لأن هذه لا بمكن أن تكف عن أن تكون نفسها أو تكون حقة صحيحة . 
سواء أكانت معروفة أم غير معروفة . والآن ليس هناك شئ من كل هذه الأشياء 
يعرف لا نہائية الذاتية . فهذه الوحدات الطبيعية النائية › أو فراغ العام الفسيح 
ذاته » ما يتعلتى بالادارة الصامتة المادثة وام الدام للقانون الطبيعى - ليس 
ینا واحدة تعرف انپا دانمة . وحى الثل الأفلاطونية ليست على عم حلودها . 

ولکن إذا کان الخلود دلیلا على القيمة »> فلا يکون هذا سخفا وعبثا من 
كون توصف الأشياء ا-لنالدة فية بأنها أشياء لا تر ولا تستطيع أن تصبح على عام 
كان الشرف الذى تحتله ؟ 

ولا كنا نحن الذين قد كشفنا أو توهمتا دوام تلك الأشياء > وعلى ذلك نسبنا 
بفکرنا اللود الما . فھل یکون مصینا - وقد منحناها الدوام بسخاء وهی 
لا تستطیع تفهمه ت اقول : أيكون مصيرنا نحن أن تی من المسرح ؟ وبرفض 


Af 


تلك السخافة »> ونبذ ذلك العبث ر بديہات الجنس البشرى أوضح 
- تصریح › بل قل تهر فی وضوح اکثر من التا کید الا یجایی - بان الخلود بحب 
أن کون حقا صحيحا . 

وهنا فثة من الناس نجزم بثقتا فی اللنلود . ونی ری الکٹیرین أن هناك 
لحظات عرضية يظهر ى أثنائما ذلك الشعور الإبجانى بعدم الفناء م لا يابث أن 
خمد . ولا بأنى فى صورة مبالغة انفعالبة متفرقة للشعور بالحياة » وإنما فى صورة 
شئ وقع عليه النظر وتم فبحصه وتقدیره فى وضوح . كأن شخصا قد مح له برهة 
بالدخحول إلى الساحات الى نصبت فما قوى الكون موازين التقدير والحساب م 
عاين أن هذا الشئ أو هذه النفس لا يمكن أن يفنيها ذلك . وهذا الشعور يمائل 
الإدراك المباشر للحرية باعتبارها القدرة على إدخال التغيير من نقطة تقع بالضبط 
خارج داثرة العلل الطبيعية » فقد يكون وجها آخر للشئ نفسه . وإنى لأعتقد أن 
هذا هو ما عناه أفلاطون عندما قال : إن هناك شيثا ما فى طبيعة الحياة لا 
يستطيع أن بتلط بالموت . وبعض الناس - ولست واحداً منہم - لا یترب 
الشك قط إلى نفوسهم فى أن الياة. مستمرة دانمة . 


٠‏ وإنى لأفزض أنه فى رأى غالبيتنا العظمى لا بمكن للت كيدات البديية 
الوجدانية أن تنقدم أبعد من هذا » فنحن نعلي أن اموت يضرب بسلاحه فى 
الأعاق » ولكنه لا بصل إلى القاع » فهو لا بحطم حلقات التجديد ولا بقطع 
اوصاله .. 

ولكن ألا نعم كذلك أن اللنلود ينبغی أن يكون ؟ ولعله نوع من حياء الروح 
الزائف » أو نوع من الخجل العالمى الحخزى ؛ ذلك الذى يزدد فى الحث على 
ضرورة ذلك الحق الفطرى فى البقاء > وهو الذى تحدثنا عنه أولا . وفيزة الحياء. 
هذه تشك فيا اذا كانت الأحكام البشرية عا هو ملام وصواب یکن أن تبق 
صحيحة بالنسبة للكون بأوسع معانيه . ويتحكم فى هذه اليزة إحساس بالنسبة 
فى التقديرات البشرية أو - بصفة خحاصة - اذا ما قدر الفرد حالته بنفسه . ولكن 
مثل تلك الدعة الكاذبة - الى هى ادعاء رائج فى عصرنا - تنقل' فكرة اللسبة 
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إلى مدى أبعد ما تستطيع الفكرة أن تمضى إليه وحدها » فلو أن على قيمنا أن 
تقلب رأسا على عقب بطول المدة لأصبح إذن ا صغیراً وما نعتبره 
صغيرا كبيرا »> ولأصبح الجزء فى نظرنا كلا » ولتبأدلنا حن الأجزاء المتناهية 
الصغر المكان مع الكون » ولتحول مجهودنا فى انكار الذات الفائق إلى أعلى 
درجات الغطرسة والکبرياء . أما إذا كان على قيمنا ألا تنعكس فإن شيا ما إذن 
چ صحيحا ثابتا . ومن المستحيل أن نرفض ما يؤكده أعمق أحكامنا على 
الملاءمة واللياقة . كا أننا قد نجرؤ على التفكير بأن ما يبدو غير معقول لنا لن 
يستطيع مها اتسعت كشوف العام أن يثبت أنه الحقيقة . 

ولا يمكن أن تكون البديمية خا جملة وتفصياا . ولنا مع ذلك من العقل 
ما يجعلنا نرتاب فى منظر زائف . وعلينا أن نحذر من تحويل الاستالة بأن الخلود 
بحب أن کون مکنا إلى الاقتناع بأن انلود ضروری وعام شامل . وقد یکون 
انلود نتيجة معقولة لما فطرنا عليه من عدم الرغبة فى الفناء ؟ ولكنه قد يكون 
كذلك نتيجة للحادث السعيد الذى هو إغفال قوى الدمار والفناء للفرد وتجاوزها 
عنه » أو نتيجة لاي قوة خارجية أو نتيجة للتسلى بقانون ما والامتثال له . وعند 
أفلاطون كانت الروح هى ذلك الكائن الذى لا تستطيع أية قوة فى الكون أن 
تخلقه أو تفنيه .: فكان يعتقد أن الروح جوهر فرد لا يكن أن تكون ها بداية ولا 
يطل وجودها ألبتة » حت إذا ما رغبت هى بحرارة فى ذلك . ولكن يبدو من 
غير الحتمل أن تبلغ وسائل وقوى الذات الفردية درجة تجعلها تتتكب طريقها إلى 
البقاء من غير ما اهام با وراءه من عام . وإلى جانب بديية الدوام لدينا كذلك 
بديهة التعلق - ويطلق عليما البعض اسم ( التعلق المطلق ) . وكل ما صحيحة 
كالأحرى . وقد يعيننا القياس فى التاريخ البشرى هنا بعض الشىئ » أو يوجد فيه 
نوع من الخلود المصطنع الذى تعده الدولة لا قوة الفرد الذاتية » وليست هناك 
قدرة فطرية على عدم فاء أى عمل إنسانى حن ولو كانت إحدى قصائد 
شيكسبير : فهذه الأعال تبق فحسب ما بق الجتمع الإنسانى المنظم واحتفظ 
بها » والدولة » وهى عازمة على البقاء › نح الجتمع الإنسانى دوامها الذانى . 
وهكذا تفارض الأعال الإنسانية حلودها من الدولة الى تتجر فى تلك السلعة . 


۸۷ 


والإنسان صانع الدولة . وعلى ذلك ! فلعل هناك شيعا حالداً بالضرورة فى النظام 
الكونى » ولعل هناك ظروفا تقاسم النفس البشرية تبعاً ها ذلك الشي* صفته . 
وإنى لأرى شخصيا أن ما بلى هو الوضع : استمرار المحياة بعد الموت إن 
هو إلا إمكانية وليس ضرورة مصير- فقد بدأنا هذا الوجود المحالى من غير 
موافقتنا السابقة ( وهى طريقة بداية لا تلام ذرة ذات كفاية ذاتية . وغير قابلة 
لفناء ) . ون أن نرى نوعا من افتراض الاتفاق الرجمى فى قنوات الوراثة 
العقلية الى ينتقل خلا لما دافع إرادة الحياة الوالدية إلى كل وليد جديد . أما وحن 
كائنون هنا فإننا نتخذ من أنفسنا قضاة ومدبرين بقدر قيمة العيش » وأنى أعتقد 
أن ما بحدث أن نراه ملاعا ييل الى أن مندث فى المصير الشخصى لكل واحد 
منا . فلو أن هناك روحاً قد ولدت المعبشة فيما مفتا حقيقيا خلال غرس شعورى 
وتنمية لنوع من كراهية اللياة - أقول لو أن هناك مثل تلك الروح فلست أظن أنه 
قدر ها ضد إرادتها أن تستمر وتبتق . وإليكم ما هو أبعد من هذا تخيلا : فلو أن 
فرداً عقد العزم على أن يتعامل مع هذه الحیاة باعتبارها کلا فریداً مکتملا متلاما 
مع خط سیر الجسد وقانعا بأن یعرف نفسه کحیوان عامل ینتتی إلى لا شئ - 
فإننى لا أكاد أظن أن استمرار المحياة بعد اموت ضزورة لثل تلك الروح 
( بالرغم من أننى أرتاب فى غالبية الذين يقررون وجهة النظر هذه على أنها. 
تيارات لا شعورية مضادة قد تنهى إلى خيبة أمل مقبولة ! ) وفى أية حالة فإن 
صفة النفس البشرية - كا أتصورها - ليست الخلود » وانما ألقدرة على الخلود . 
أو الإمكانية المشروطة للاستمرار فى الحياة . 
أما ما يكن أن تكونه هذه الظروف » فللعا م كثير من الظنون والتخمينات 
فى هذا الصدد » ولكن ليس هناك من يعرفها معرفة تاهة ٠.‏ 
فهذه الظروف ليست مسطرة فى كتاب . ولم عط عنا اللثام أى مرجع 
قاطع . كا أنها ليست حقا مخولا لأى شخص »› بل وأقل من ذلك فليست 
العائدة الخاصة لآى محتمع او تقليد تار حى وليست هى عموعة من القواعد 
يمكن إدراكها فى حالات رمزية غامضة أو يكن الكشف عا عن طريق نظام 


AY 


سری . كا أنها ليست قوانين مقدسة يقصد بها أن تحيد السلوك عن عاربة البشرية 
بتقرير جائزة عظيمة للقبول والامتثال . فهذه إنما تمثل انحرافات فى الأمل 
البشرى الذى يسعى وراء التحديد وتصور المقابض الق يقدمها كل آمل عظم ابی 
الكتشف . 
ولا يعرف أى انسان معرفة تامة خلال الشعور بالنقص ما هو الشئ الذى فى 
نفسه ويمكن أن عله ينض بالحياة بعد اموت . وهو لا يعرف بنفس الدرجة 
أيضا ما هو الشو الذى ببتى عليه حيا فى حالته الحاضرة . فلا بد أن يكون .شيا 
بسيطا » ذلك لأنه من الطبيعى الى أبعد حد أن عيا الإنسان وأن يفكر وأن 
یکون - إنه جهد بالغ الضاآلة - وغاية ممكنة بالغة الضالة هذا الجهد . وعلى أية 
حال فالانسان يعرف شيا ما عا لا يكونه هذا الشئ » فهو ليس جرأة طبيعية › 
ولا قدرات مكتسبة » ولا أى عمل عظم تفخر بالقيام به التفس الرحالة . إذا. 
کان فی وسع ای شئ أن يراه خلال أزمة الموت فلا بد أن بكون قريبا منه قرب 
الهمواء يتنفسه ومراوغا خداعا مثل ذلك الذى يبق عليه الآن فى عالم الوجود ٠‏ 
فإذا ما كانت هناك شروط للاستمرار فى الحياة فلا بد أن تكون بسيطة بساطة 
هذا المثل ١‏ كا يشعر الإنسان فى نفسه › هکذا هو » ولابد أن تكون طبيعية شأنہا 
شأن الاجتياز فى الفو من مرحلة تأهب إلى أخرى . ولعل تصورنا للنفس النطفية 
يهدى الينا تلميحا أو إشارة فإن عملية عيش هذه الحياة الحاضرة معيشة حسنة قد 
يجعل الروح الخصبة المشمرة حاملا بآخرية » وعلى غير علم منها تقترب من وضع 
ولد جدید. ` 
٠‏ وهذا يطابق ومضات البصية التى أنارت طريق المعرفة أمام ا لجنس البشرى 
وتجسمت نى منقذيه وخلصيه . واكتنزتا التقاليد العظيمة فكونت جوهرها 
الصحيح . وهى تشير إلى أن استمرار الحياة قد يكون أمراً حاصاً بدرجة الحقيقة 
الواقعة التي تصل إلا النفس . وذلك لان حقيقة النفس الواقعة ليست كا 
معلوما » فالنفس تقريبا حقيقية »> وهى تقريبا راعية التخيل والوهم . كا أنها 
تقريبا تظاهر وادعاء وخداع ذات .. ومهمة أبعد قرانين الواجب عمقا وا كزها 
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حذقا هى إبعاد كل زيف وكذب وزور والحصول على درجة الحقيقة الوانعة ة الق 
فى وسعنا الوصول إلا . وما لا شلك فيه أن هذا التحصيل علاقة بقدرة الفرد. 
على الحب » حيث إن من طبيعة الحب أن ينفذ خلال المظهر والخديعة إلى 
الحقائتق الواقعة الداخحلية للأشياء . والفرد واقعى كا قلنا بقدر ما يستطيع الفرد أن 
يخلق من نفسه » ولا يعرف سوى الحب ماذا بخلق » وكيف يبدع . ونحن نعتقد 
أن مدة بقاء النفس يحب أن تعتمد كثياً على حقيقة تفسررها للحب - فهو لغز 
أعقد من لغز أبى المول . ويقتل عشرات الآلاف منها بسبب تميناتهم الأعة 
الكاذبة » فالحب - الذى هو طبقا لرأى أفلاطون حنين » إلى التخليد - إن هو 
كذلك کا يرجى منه إلا قدرة على التخليد : « وكل من يحب باستقامة فقد ولد 
من الله (الخالد) » 

ومن تلك الحقبقة الحارجية القى يعتمد عليما الاستمرار فى الطياة بمكننا أن 
نعرف أن المادة والطاقة ليستا هنا اسميه النائيين ٠.‏ 

فعندما موت TT‏ 
کم من التراب الممغنط » ولا يعئى الموت مو الحياة . بوساطة كيان اسمه اموت أو 
بوساطة كيان اسمه الطبيعة ٠‏ وانا اموت هو ملاقاة الواقع للواقع .: والواقع » 
مھا يکن » عام واع وخی ٤‏ وليس جاداً عدم الحياة . 

ولعل هذا هو كل ما نحتاج إلى معرفته عن طرق وشروط الاستمرار فى 
الحياة » ولكن ما نعلمه أساسا هو أن استمرار الياة ينبغى أن يكون . ذلك لأنه 
لو م يكن نمة سبيل لبقاء النفس البشرية » لأصبح العام مليئا بالحواشى الفظة 
للمعانى الإنسانية » وخطام القم البشرية » ولكان ذلك علامة على قصور وعجز 
فی تدبير نظام الكون . 


۸۹ 


ختام 

تلازم فكرة اللود الأركان المظلمة من العقل الحديث › كمثل شبح قلق 
لا مکان له فى العمل اليومى » ولا فى آراء العلوم المقعلقة ببناء الدولة . أما من 
وجهة نظر الفلسفة » فإن لفكرة انلود منزلة ميراث › يلنى عناية متبقية شأنه شأن 
فصل أخير » أو ملحق بآخر الكتاب » أو تذييل فى آخر الصفحة بثابة حاشية 
لأمور أخرى . ۰ 

وتبعا هذا الاعتبار وحده فإن لوضع الخلود كعقيدة دينية أهميته الأساسية : . 
فأمامنا هنا اهام بشرى مضطرب لكنه حيوى وبماج أشد الاحتياج إلى ما 
يستحق الاعتبار من احترام بسيرة الجنس البشرى وتوجيمها . وهذه المسثولية › 
الى تقتضى مشاهد حية جديدة » إذ تغير الخبرة البشرية مظاهرها فى الات 
أحرى » أقول إن هذه المسثولية تعرض عنها اليوم وتسخر منما الحافل الدينية التق 
تتقيد نى تبيب بصورتبا العتيقة . وهذه الصورة الى إذا ما أخذت جعناها الحرق 
لبدت كريبة مقوتة بالنسبة لغرائز الجنس البشرى الأكثر ثبانا ورسوخا نجد أن 
امحافل الدينية غير راغبة ظاهريا في تفسيرها » فى حين أنها هى غير راغبة حقا فى 
التخلى عن الاستمرار فى الحياة بوصفه عرضا تاما فى طريى التقدم العلمى . 

وفى هذا المأزق على الفكر الفلسنى مها يبلغ تردده أن یتدحل بوصفه مفسرا 
ومترجا ويبدأ بإيضاح معانى الموت والحياة عندما يلاق الواحد منهما الاخر . 
فأما وقد وضعنا هذه المعانى نصب أعيننا فنى وسعنا فى الوقت المناسب أن 
نفتح المنفذ النهالى للإمكانية على ضوء العلوم وتعالم الأنبياء والشعراء › 
وهم الذين يعبرون عن بديمة ووجدان الجنس البشرى . 


ا الان 


مه راسا 
تحشدمنالااء ف معنوا سا 


ل تجر العادة أن نسأل الناس » صراحة وبغير مواربة » عن آرائہم فى معفى 
حیواتټم الخاصة أو فى معت المحياة بوجه عام . وعلى الرغم من ذلك » فإن هذا 
السوال قد شخل تفكير غالبية الناس ذوى العقول الناضجة فى وقت ما . فسواء 
عبر أحد عن هذه القضية بكلات كثيرة.للغاية أو لم يعبر » فمن المؤكد أن الخبرة 
قد عبرت عا ان عاجلا أواجلا » فى خشونة وهدوء . ولعل هذه هى القضية 
الفكرية الوحيدة التى لكل فرد فيها وجهة تظر » تقوم على دليل ملام سديد › 
بل وأكثر من هذا فكل الآراء الرشيدة فرها ها وزنها ورجاحا . وذلك لأن ما 
يعتقد الإنسان أن حياته تعنيه » يتضح أنه قريب غاية القرب ما يعتقد أن يكونه 
هو . 

ولتفاجي" اذن شخصا ما - شخصيا . إذا ما أردت » يبدو أنه يا حياة 
بظللها اقتناع سل » بسیط » ا کید بأن حیاته هذه تعنی شیا ما - قول فلتفاجئه 
بغتة بسؤاله عن ذلك العنى الذى يأخذه فى اعتباره . فأغلب الظن أن تأخذه 
الدهشة . وأغلب الظن أيضا أن يكون متأهبا لنوع من الإجابة المامة » ما يثير 
دهشة السائل بنفس الدرجة . ومن الحتمل أن يصرح بإجابة عرضية وغير 
ملاعة » فا لا شك فيه أن تكون كذلك » ولکنا ستتضمن فی ثناباها جزاءً 
صغيرا من معنى الوجود البشرى والإحساس به . 

واذا ما ضممنا عددا من تلك الأجزاء الصغيرة معا فقد جعل ما مقدمة 
تافعة لتحليل فتی لاحق . 


۳ 


کے ۱ ت 
قيمة عرد الورجرد عل قید الحیاة 

نقول ان غالبية البشر يتأملون فى معن الحياة »> ولكن القليلين منهم من 
جمعون هذه التاملات فى صورة عثل اهدافهم النهائية . واحد الأسباب الى 
تدفع إلى هذا يكن فى حقيقة أن محرد الاستمرار المين فى المعيشة يتميز بقناعة 
ذاتيه حاصة به » وغالبا ما ينساها الفلاسفة > ولكتا ليست بعيدة عن سطح 
الفهم والإدراك السلم . فقد جذ سائلنا بعض الاجابات الى تؤدى إلى أن معئى 
الحياة كائن فى الوجود على قيد الحياة . 

وهذه الاجابة بعيدة عن أن تكون إجابة فارغة . فهناك مستقبلية منتحلة 
معينة تظلل قي المعيشة » وعن طريقها ينضم فى نظام الأنبباء بالتدفق والتايع 
والاندماج - وعن طريقها غالبا ما تخدع البشرية نفسها حتى تحدشما نفسها . 
فامحادثة على سبيل الخال » تعترف بأنها تندفق تجاه نتيجة ما › ولکن ما هی 
النتيجة الى تتجه اليا ؟ من النادر أن يكون هد الحادثة هو تطوير الآراء بقدر 
ما هو الوجود مع صديق » والإيقاء على الشعور النشط الذانى بوجوده . وهذا هو 
واقع الحال الى حد ما نی کل نشاط ؛ فإذا ترکنا جانبا الغابات التى بہدف إلا 
العمل > وهى الت تخلتق له عذرا للوجود » فإن العمل يزيد الوعى المباشر 
بالوجود على قید الحیاة » وهو الذی لا بتطلب أى تأبيد أو تبرير ضاق » ولكته 
عل النقيض من ذلك يذهب بعيداً لكى يبرر عناء العمل . 

وعلى المستوى الأدنى فإن حقيقة الكيان الشعورى يتم الاستمتاع بها مباشرة : 
فالطفل الصغير لا يسعى وراء غاية . ويكون تمسكه بهذا المستوى الشعورى إلى 
حد بعید من أجل امستوى ذاته » حى إنه لبقاوم المبوط إلى مستوى أقل انخفاضا 
ولؤكان من أجل النوم > وكأنه يعرف أن الشعور بالأشياء أفضل قى حد ذاته من 
عدم الشعور با . وهذا هو القسم المقابل العقلى من الاصية الى تعتبر أحيانا 
الصفة الجوهرية للحياة العضوية - ألا وهى الحافظة على الذات . ولعلها هى 
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الأصل الذى تبشق منه تلك الحافظة على الذات العضوية . وحيا تنتج العملية 
الدنيوية انبثاقا جديدا فيبدو أنها تعين فى الوقت ذاته حارسا ذاتى الحركة مثل سن 
الرس أو السقاطة الى تمنع الجديد الذى تم الحصول عليه من الاإفلات راجعا . 
وهكذا » ما إن يبزغ العقل » حى يتجه إلى الاحتفاظ بالقوة العاقلة خلال جرد 
الاستمتاع بالقوة العاقلة  .‏ 

وعند الإنسان : أصبح هذا الاستمتاع الحيوانى بالنفس شينا أكثر وأوفر : 

هو الاستمتاع بكونه ذكيا - أو قل الاستمتاع بالتقدير » والتفكير » والتقرير . 
فالطفل الصغير بردد الاسم الذى تعلمه لغير ما غرض نهان . وإنما بردده فحسب 
من أجل الابتهاج النالص بالعمل العقلى - فليس إتقان اللفظ الجديد هدفا » 
وإنما هو أحد أحداث اللهو العقلى . أما الشخص البالغ فإنه جد نفس نوع 
الابتهاج عندما يبدى ملاحظة » وبالرغم من أن الملاحظة بالنسبة لعالم المنطق قد 
تكون و استقراء » أو « استدلالا » الا آنا بالنسبة للشخص نفسه قد تكون مثلا 
شارا » أو فكاهة » أو « احدی بنات آفکاره » - وهذه ليست الا عينة ثل 
طرازه الذانی فیا بحتص بالوعی الدنیوی . 

وهذا الإلحساس المباشر بالقيمة ف الحياة يعلل ای حد ما الظاهرة الانسانية 
المخاصة « بالتسكع والتكاسل » . فيندر أن تكون اللالة العقلية افوذج الإنسان 
( التافه ) هى تلك الحالة الخاصة بتشاثم > ولا هى بالضرورة عدية الذكاء .. 
والشخص غر المدبر » البداى أو غير البداى » الذى ينساق مع التيار على غير 
هدى « ويعرض نفسه للد المريح ١‏ »> وتم فی غیر ما وضوح با يدور فی 
الطبيعة وبالأحداث الوقتية »> فى حين أن شعوره لا يعدو الشعور الملىء بالأرثرة 
التافهة الخاص بالمتفرج الببحت » هذا الشخص ليس حيواناً . وإنما قد يكون 
طفيليا » أو متسكعا . أو شخصا بقضى وقته فى السقيفة على كرسى « هزاز ٠‏ › 
أو أرملة من الأشراف تعيش على دحل زوجها الميت » أومسلكا من النوع 
الذى يعجز عن الإنتاج » ويرقبه العقل الاقتصادى بعيؤن نصف حاسدة ونصف 
قاتلة . 


وبالرغم من ذلك فهو يشل على الأقل ضرا من الغلو فى حساب النظرية 
الاجتاعية الذى يوضح ما ينبغى أن يكون غالا طبقا لنظرية النشاط والعمل 
وعلاقتا بالقيمة » فقد يكون جرد العيش قيمة كافية . 

وقد يتصف الشخص با يزيد على هذا بکثرر » فقد يتقبل » فى صمت 
الکون ودوره فيه » ( ويمجد الله ) ويأخذ فی «القتع بالله وامناء معه دوما » 
ویر سکان جزیرة بای ( جزء من إندونیسیا ) » طبقا لما دکره جیوفری جوفر › 
أقول برفع هؤلاء هذه القدرة على الشعور الانسانى ا والقناعة الى مرتبة 
الفن . ( هنا يعادل الناس بينم :فلي الأمر ضرا فحسب على حسم 
ولباقتم أو حى على استمتاعهم الحر بالحياة > وإنما هم كذلك يجعلون من 
حياتم وحدة فنية كاملة متكاملة . . . ومشاهدهم الخلابة المثيرة الى أبعد 
الحدود . . . ليست بأية حال بالنسبة طم ( سكان جزيرة بالى ) أعالا فنية › 
وإنما هى طقوس دينية ليس فا مكان لنظارة لا يسهمون فيا . ). 

هذا هو شعور يوم العطلة أو العيد الذى يفوز به الإنسان المتحض ركاملا فى 
لظات استشنائية فحسب . ولكى محصل عليه بطريقة أك صدقا وحقا بمكنه آن 
یعود القهقری » مع جوجان أو نورمان هول › إلى تاهیتی . ولکنه لا يستطیع أن 
يمكث هناك ومحتفظ بسلامة عقله » إذ أنه ليس فى وسعه أن يخدو ذلك الفرد 
من اهال تاهیتی أو بالى الذى لا يعرف مثلا للعام الذى قد غادره الشخص 
العصرى . 

فالأحذاثٹ التى تدور فى ذلك العام الحديث › مها قا » تستمر فى إفساد 
تراجعه واعتزاله » كا أن شعوره بالقيمة ينتسب إلى تلك الأحداث . وإذا ماكان 
العام فى حالة قلق واضطراب وغليان » فإن الشخص لا يستطيع أن بحصل على 
( معنى ) واف مرض ف البحار الحنوبية ( مياه الحيط المادى ال جنوي ) ولا فى 
أقدس شعور إنسانى بالرضى والقناعة » بل هو يشعر أن ابتپاجه ابتهاج مختلس › 
ويعس فى صورته الأولية شعور المسيحى المتزمت بالخطيئة . وبقوم الاستمتاع 
بالقيمة المباشرة بالنسبة للشخص العادى بوظيفة نغمة أساسية تتفق مع كل وتر › 
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ولكنبا قلا تعمل بفردها . وللعب » الذى لا تحده أية سن » بوضح الوجود 
الكامن المتحفز هذا الشعور الخاص بالقيمة المباشرة . وهو علامة ميزة للطفولة 
فحسب بعنى أن جميع أنشطة الأطغال بصحيا استمتاع بالسرور الباشر فى 
العمل ؛ فالقيام بعمل الشىء التالى محمل دانما معنى كافيا . وتقوم إبحاءات 
وايعازات الغريزة بدور مفاتيح بدء الحركة فى العمل » م تنقل الحياة حركة 
الشعور من نقطة إلى نقطة إلى أن يصل الفرد إلى مفهوم الاتجاه الذى تسير فيه . ' 
وبالنسبه للعقل الأقل تقديراً ذى الثقافة البسيطة » يستمر شعور اللعب 
هذا . ویجد العمل مبرراً له فی محرد کونه قد تم . وکا محكى لنا . فإن مدينة 
اموتى أنجكور رفي كمبوديا - المند الصينية ) وتتكون من واجهات أثرية. 
جميلة » لم تين لكى يشغلها أحد - وإنما أقيمت « لحد الله » . ولعل سببا اثلا 
هو الذى سمح ليد البلى أن تعمل فى أبنية العصور الوسطى الفخمه فى آسيا ف 
يكن هذا إلا رة دافع ينحصر فى أن بناء المعابد والنصب والمقابر للعظماء والموقى. 
والآلمة كان ى انات ارضاء واشاعا لذالك العقل » الذى م يکن fe‏ الا 
اهتاما ضثيلا با وراء مبدا العبادة ( الخلو > مثل اللعب » من الغرضية المباشرة ) 
والذى تتضمنه عملية البناء والتشييد . 
وهكذا فان القيمة المباشرة للحياة - ولا تحتار غالبا للتمجيد والاحتفال - 
ان هى الا حقيقة علينا أن نشعها أساسا لكل تأمل فى هذا الموضوع . ويعكن أن 
نعتبر العقل الباطن لحموعة آرائنا ء لا أى صوت ظاهر جلى . وبالرغم من ذلك 
فهى موجودة بشكل عام شامل فأما وقد فرضت هذه بالمقدمة المنطقية » فإن 
غالبية سكان ما نسميه دولة حديثة يتجهون إلى اكتشاف معنى الحياة فى قيمة 
أخرى أك وضوحا . وبالسبة لكثيرين » يكن هذا المعى فى شىء ما تم عمله › 
وأنجز : واكتمل . 
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قىمة القيام- بالعمل وما يم من أعال 

من المرجح أن محدد الشخص معنی حياته با بقوم به من عمل . كا حدث 
أن قرر أحد المهندسين المعاريين » وكان يدرس فى كلية الفنون الجميلة » أنه لا 
يدين إلا بعقيدة واحدة - هى أن يتفهم فن المعار ويارسه . ولا م يكن لاتساع 
وعمق فن الممار نباية » فقد كان فيه ما يكنى أن يشرف حياة رجل ويكرمها . 

وقد كانت هذه ولا تزال خبرة أشخاص کثیرین ممن يدخلون مهنة ها تقليد 
عرف قد اشا زك فی وضعه ملیون عقل بشری کل بفکرته » حی أصبح کلاً یزید 
على ما يمكن أن يسعه أى عقل وحده . ومثل ذلك التقليد إن هو ذاته إلا عام 

من العانى » التى على الفرد أن يكدح ليحرز ى جزء منا . وإدراك المعفى هو 
الأسهام فيه . : ونجسم E‏ هو احرازه . ETN‏ ای 
العمطاء ذات أهمية . 

والآن يبدو أولا أن العمل فى وظائف وغ فصر اه ن اله الى ى 
اتمامها . 

وما العمليات المؤدية إلى تلك الناية سوى مهلة شاقة للغاية ووفاء بالمن 
يفرضها « احجام الطبيعة. وعنعها » . وبناء على الخبرة الواقعية › يرافق الوعى 
هذا الممر من الكد والعناء طوال الطريق وهو يتخيل المدف الذى ينبغى الوصول 
إليه » ومن ثم فإن الخطى إلى أعلى ال لجبل ليست جرد خطى بالغة الكژة تدخل 
فى تركيب ممل الإشباع والرضا . ويصبح العمل » الذى تتيع خحطاه خياليا » 
وكأنه الشعور الأسمى ر المطول ) بالقناعة والرضا بالمدف النائى . ومذا فإن 
العمل » الذى يبدو أنه نقيض الشعور المباشر بالرضا » يتجه إلى إذابة نفسه فى 
شعور ذاتى بالقناعة والرضا ذى تركيب أكثر تعقيدا . 

وكلا ازداد الجهد الذى تتطلبه شدة المقاومة - كا هى الحال فى المعارك › أو 
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فى الخاطرات » ازدادت مشاركة الخبرة فى الطم ا لخاص والرنين المباشر للوجود > 
وازداد تبرير. النبرة لنفسها »> على الأقل فما يسرى على الحوادث السابقة › 
البعيدة كل البعد عن النهاية التى تم بلوغها . ولنستمع إلى واحد ممن اشتركوا فى 
معركة مانيلا قصيرة الأمد يقول : ١‏ لقد عشت على الأقل فة استغرقت ثلاث 
دقائق . ولا يعنى هذا إلا بلوغ القدرة العقلية - كل القدرة العقلية - أقصى قرعا 
للادراك ما يدور فى العام > ما يوصف به الرجال › والعقبات وماذا بمکن أن , 
تفعل الفطنة » والقوة والسرعة لمواجهة التغيير السريع ف المناظر . وما إن يصل 
العمل إلى الدرجة الروائية القصوى التى يتطلبما » حتى بصبح مرة أخرى نوعا من 
اللعب . فلا أهمية لا يتم عمله أو يتم التفكير فيه : وإنما الهم هو مقدار الكيان 
الذى يركز فى تلك اللحظة . ٤‏ 


ونی تعلیق ربرت ألن فی موضع ما عن الترکیز الناص بالعرب نجده يقول : 
« فأنت لا تشغل بالك بأية فكرة من تلك الأفكار النيالية عن الته » أو الوطن ». 
أو العام الآحز » لأنك مهمك للغاية ٠‏ : ولكنك تعيش › ويرتد مغناطيس 
العنى إثر ذلك دانما مشياً إلى تلك التجربة كأفضل مثل للمعنى ا 
للسلم شيئا أ كاز من بدیل أخلاق للحرب ؛. نحن فى حاجة الى بديل للقتال يتميز 
بالشدة . ومذا فتطور الروح الرياضية من اللعب بتجه الى مذهب مصطنع ہد 
الى الولاء إلى «كل ما يمز المشاعر » من استكشاف » وتسلق جبال » وصيد . 
وحوش » وأنواع متباينة من الجرى وراء الحاطر والمغامرات فى صورة تقدمية إلى 
ذلك النوع من المعتى المباشر الذى يلازم فى العادة النشاط المفرط ف د العمل » . 
فقد أصبح العمل عند الإنسان السلف لعبا عند الإنسان الخلف : فافتتاح موا م 
القنص وصيد الأسماك » واعال فلاحة البساتين واستئناس الحيوان » وقهر 
البحار »> كل هذه تستلزم جهودا تشك فى خلق الهجة والسرور » إذ نقدر تم 
النجاح بانجهود الذى يبذل فى العمل > وكذا بخطورة العمل . 

ولا تحرز الحضارة نصراً أعظم من إسهام العامل كاملا فى معتى. صنعة 
ونتاجه » ولا بمکن أن ضا فثل أعظم من انتقال رضا العامل وقناعته من 
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د عمله » الى « وسائل تسلیته » .: فقد کان الدافع الى تحخفيض ساعات العمل 
نعمة وبركة - وهى ضرورة أدى إليها إحلال الآلات محل الأيدى العاملة فى 
اللات الم عة أ الان اشا ال ي ال تل رة 
أيام » ثم يأخذ فى النقصان إلى ثلاثة أيام » وهكذا إلى آخر الطريق » فإن هو إلا 
ثلب «لروح الاإنتاج » ونبو ة عن الانيار الاجټاعى . وما عمل الإنسان ف 
العادة إلا أوضح تجسيم ملموس لإرادة القوة عنده » بل وأكبر دليل أو شاهد 
مباشر لدیه على قیمته کانسان » . 


س 
قيمة الحب والتقدير 


لو أن الانجاز ۳1 بلوغ المأرب كان المصدر الوحيد لعن الحياة > لوجد أوللك 
الذين بحرمون لأى سبب من إنجاز عمل . أن حیواتم خلو هن الع ۽ 
لامناص . ولكن هناك أولئك الذين يؤدون عملا تافهاً أو ضثيلاً > ويجدون مأ 
يكقى من معنى للحياة فى خبرة حبهم عندما يحون ويحبون . ومادام للفرد . 
صدیق » فی وسع الفرد أن ببتی کائنا بالرغم من عدم إنجاز أى شىء فوق 

الحفاظ على ذلك التبادل الغريب والشعور المستتز غير المباشر. 
ومن الصعب أن نذ کر ما بضیقه کیان فرد إلى کیان فرد آخر . فلیس هو 
الانعكاس البسيط لوجه الفرد العقلى الخاص به » الذى قد لا يراه الفرد عن 
طيب خاطر حت خلال عينين يشع منه) الحب والصداقة . وإنما بعض الأمر هو 
أن الفرد بستطیع بسلطته أن ينح إحساسا بالقيمة خلال حبه لفرد اخر» وما 
ينح هذا الإحساس لا مكن أن يكون عدم القيمة . ووجود صفة فى الحبوب لا 
يعتير وجوداً كاملا جرد الوجود » وانما يكتمل وجود الصفة فحسب إذا ما تم 
اكتشافها . والاعجاب با »> والدعوة ها . وهكذا يبدو العقل الذى يدرك 

الال ویشهره أنه يتمم وجوده الذانى ¿ وكذلك وجود الأخر. 
ولا بصر الحب إصرارا مطلقا على أن حسن الحبوب بفوق حسن الآخرين - 
فالحب لا ہم بالمقارنات . وانا کل ما یدرکه هر أن الكائن البشری المحی 
شخص مدهش رانم . فأنت قد أظهرت لى .ا لمال والعجب الحقيقيين اللذين 
عيزان الحياة » والقد » واليد » والعين » والقامة » والعمليات الالوفة من 
تفكير » وتطلع » وحديث . فالحب إن هو إلا رضا واعراف بالصفة العجيية فيا 
هو معلوم وعادى . وهكذا إذا ما فهم المحب وأدرك الينابيع الخفية لقيمة 
المعيشة » فإنه يشعر لأول مرة فى حياته الذاتية بكرامة لم يكن قد توهمها » 
ولا يستطيع أن ينكرها أو يرفضها . وأى معنى أكبر من هذا يفتقر إليه احب ؟ 
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ويختمل أن الشعراء يبالغون فى صلاحية الحب كمبرر لتاعب الوجؤد « فا لحب 
يوقظ البشر » كل إنسان مرة واحدة مدى حياته » . قول الشاعر كوفنرى 
ياتمور » ويفترض أن الناس فى حاجة إلى اليقظة » لا إلى أية مادة خاصة من 
الخبرة والتجربة . 
ا لحب يوقظ البشر› کل انان مرة »> مدى الحياة الى يعيشون » فإذا بهم 
يرفعون جفونهم الثقيلة م يتطلعون . 
وها هى ذى صفحة مشرفة أمامهم » فاذا هم ما بتعلمون ؟ 
إنہم يقرءون فى بہجة وسرور . 
وبعدئذ هذا الكتاب يطوون . 
وبعض الناس يقدمون الشكر والبعض يسبون ويكفرون » 
وبعض الناس ينسون » ولکن ای طريق يتبعون ؛ 
هذا أو ذاك »> والأطفال وما لا يلتفت اليه ما مجحلمون › 
كلها إن هى إلا النور الذى طوال أيامهم به يہتدون . 
وبالرغم من ذل فهناك سر غامض يغلف الحب › وهو ما يشاهد جرئيا › 
فى سرعة زوال ا لحب . فلم یطوی الکتاب ؟ وم > إذا كان الفرد قد عرف السر » 
لا يمكن استعادة بهاء الحب وعبيره إلى هذه الدرجة ؟ وهل يمكن فهم الحب 
وادراکه ؟ 
وبالتحليل يبدو ا لحب فى صورة إدراك حسى للصفات . تلك الت بمكن أن 
تصمد واحدة فواحدة للتقدير . فكل مدرك للقيمة » إلى هذا الحد » إن هو إلا 
حب أفلاطونی (عذری) . ويسام الفرد إذن أنه اذا ما بلغت القيمة حد 
وجودها الواقعی و بہا » فلابد أن تکون الحیاة ذات معنی . فهاوی 
الفن أو العم هو الأببقورى الأرنع قدراً > الذى قد أدرك » خلال تعلمه ولات 
العلوم والفنون › المباهج والأحزان الى يعرفها العلم ذو الخبرة والدربة . فاذا ما 
کان مؤمنا محبه وفيا له › لقال إنه من الأفضل لديه أن يتذوق الطم اقيق 
اجار » وما يلازمه من معاناة ؛ عل أن يقنع بلغة السوقة . وهل یوطد معن 
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ا لحب الشخصی بکسر شعاعه خلال منشور بلوری من التقدیرات ؟ وهل هذه 
التقدبرات هى معنى الحياة ا لجوهرى ؟ . وإن هذا الإبعان على نطاق واسع هو 
الذى يفسر اندفاع تيار الجنس البشرى إلى كل ما يقدمه بنفسه باس « التعلم 
العا » . وما هو إلا المذهب الفلسنى الأفلاطونی وقد تغیر شکله کا يتطلب 
التجديد العصرى . فأنا إن سألت طالبة لاذا تصر على هذه الرغبة النهمة فى التعلم 
لأجابتنى قائلة إنها ترغب نى جعل إحساسها سريع التأثر بالقم » تلك القم ال 
ما أساس من الواقع » فهذا » فى اعتقادها » هو ما تعنيه الحياة وهى تطلب 
عمقا فى الفبرة » لا تكراراً ها ولا قوة » حت تصل إلى آقصى حد من العمق فى 
قدرتها على الوصول إليه . كذلك الأمر مع صديقها » الشاعر » فإنه يصوغ معنى 
الحياة الذى يأمله ويرجوه فى لغة متشاة - فيقول : د هناك خيرات معينة بر بها 
ا لجنس الہشری لاود حو أن تفوته » . ويذ كر الواحد أیضا أن ١‏ دیوی » فى 
موضع ما يعرف الخير بهذه العبارة » « تعدد أوجه الرضا والاقتناع والإشباع » . 
وهكذا فإن إدراك الطالبة » أن التقديرات تختلف فى العمق والواقعية » وأن 
هناك خبرات معينة ها دلالة خاصة با لجنس البشرى لا ينبغى أن « تفوت » 
أحداً » أقول إن هذا الإدراك ليس إلا ليلا مشابما لفن الحب بعد تعميمه . 
وبالرغم من اعطاء هذا التحليل نوعا من الأهمية الزائدة » إلا أنه يظل صحيحا 
أن العحليل قد أضاع الحدة الخريبة الق تميز الحب الشخصى وسط عدد وافر من 
المباهج الالية - ذلك لأن الميام بشخص لن يظهر علته والباعث عليه فى شكل 
صفات مدهشة فى حد ذاتها . فالشخص اكز من هذه الصفات : وهو كذلك 
أقل . وبالنسبة للمحبوب يوصف الوجود بأنه طيف نور ينبعث من الكال الجسم 
أقل من وصفه بأنه سعی وراء ذات لا يعكن نيلها . فا لحب بعشتق حنين الحبوب 
وعطفه » وقد لا يكون ذلك الحب ذاته الا تلهغا وقلقا واشتياقا توقظه المشاركة 
الوجدانية . وهكذا فليس الحب مشاركة فى الملكية » وإنغا هو مشاركة فى الشوق 
والحنين . بل هو اقراب روح » من « روح ١‏ - باعتبار أن الروح هى ذلك 
الوجه من كياننا الذى يلم بالحياة الأخری » ویعیش مستمتعا بما لیس فى متناول 
اليد . والحب دافع إلى مصاحبة رفيق فى زحلة طويلة لا نمائية > هى الآن فى 
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بداتہا . ولا يثير الحب أى شك فما يتعلق بصدق وإخلاص هذا التلهف الذى 
فيه يغتسل وف نطاقة يبسط جناحه - ذلك الإخلاص الذى سوف يدفع امن 
الصعب الصامت للسعى اللانهائى الذى تقدم فيه النفس قربانا . 

وبالرغم من ذلك تتطلب طبيعة الحب البشرى أن تجد فى هذه الموافقة الى 
تبغی خیرا مباشرا » موقفا هما فضله الجوهری الخاص به - فضل یع إلى حد ان 
کل ما هو غير موجود » من مارب وأماٽى » يكن أن تفتلع من العقل . وإلى 
هذا الحد » يتعرض الحب على الدوام لغواية الرياء وتجربة عدم الإخلاص : 
فيتظاهر أمام نفسه بأنه إذا ما أحرز الشخص الذى يتوق إليه » فقد حصل على 
كل ما يتاق إليه . فإذن عندما يضم الفرد محبوبه » فإنه لا يضم الباحث المشتاق › 
وإنما الحقيقة البشرية الحاضرة ويصبح معنى الاتحاد المباشر بين شوق لاحد 
وشوق آخر لاحد له هو اختفاء كلا الشوقين فى صورة بلوغ زائف للهدف : 
ويدحل الحب إلى جحره » كا يقولون . وثبات الحب يتطلب ثبات العلاقة 
بمدف معين ما أبعدها من العلاقة الشخصية » وإن هذا المغهوم هو الذى يقودنا 
إلى البحث فا وراء كلمة « الحب » شخصيا كان أم تقديريا عن جوهر المعنى . ' 


= 3 = 
قيمة النموض بخدمة القضايا 
: انحاد 
الحب والقوة 


إن الشاعر الذى قال ان الحياة بالنسبة إليه تعنى خبرة ما لا يريد أن تفوته › 
أضاف غرضا ثانيا له رنين مألوف هى « أن الحياة تبدف إلى جعل العام أفضل 
قليلا » . وهذه العبارة العادية » الى قد تكون بعيدة عن الاهمال بقدر ما هى 
بعيدة عن الإيداع » تربط اميل إلى إتمام عمل عظم بصورة من ضور الحب » 
وهۍ روح النية الحسنة العالمية . ولعل هذا المعنى هو أوسع معان المحياة شهرة فى 
وقت تبدو فيه « رفاهية الجتمع » أو الإنسانية وكانها الاعتاد المالى المتزايد الذى 
تنساب منه القيمة عائدة على جميع الأفراد المسهمين . 

وتقدير المعنى هو الذى يجعل الفرد قادرا على أن ياتى بنفسه إلى ما وراء 
. نفسه » وهكذا بتجنب حرج الاهَام بالنفس . وليس هو كذلك إلا الإيثار » 
ولكنه الايثار ذو الأبعاد الكبيرة » مثل إيثار الفرد الذى يدرك شيا عظما بتحرك 
فى العام » وينحصر سروره فى المشاركة - الى هى إن م تكن محققة » فلا أقل 

من أن يحدوها أمل « التبرع والمعاونة » . 

وقد بيبط هذا اللصدر الذى تنبع منه القيمة إلى الأمر المألوف الحبب لدى 
الحشد الذى تنصر وما زالت تنقصه قوة الإمان » فينساق على غير هدى وراء 
المعنى العاطنى للاستحقاق والأهلية وقد جرفه تيار فعل الخير وما يصحبه من 
شهرة . فإذا كان مصدر القيمة على هذه الصورة فخليق به أن يرج من فم واحد 
مثل نيتشه - أو واحد مثل جون بانموس . ولكنه قادر كذلك على بلوغ على 
درجات السمو » ويعكن أن يصبح الشغف أو الإحساس الذى يستوعب حياة 
شدبدة وشريفة . ١‏ 
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وقد وجد السیر ولفرد جرینفل معنی حیاته فی مھمة قام بہا فی لابرادور وكان 
قد تعلم الطب › فكان من الممكن أن يركز تفكيره » كا فعل صديقنا المهنذس 
المعارى › فى دراسة وممارسة مهنته ویتخذها ديا له - ولکنه بحت عن شىء آحر 
يعمله مستعینا با فى متناول بده من قوة ومقدرة » وكان أن اتجه إلى الاضطلاع 
بعمل بعید عن أى شىء يمكن أن يسميه الفرد « تقدما » . أما الرجل الذى لو أنه 
كان مسولا عن هذا التغيير والتبديل لوصف طموحه الذاتى بأنه « انقاذ نفوس 
الأفراد » .: فليس هو إلا دوايت ل . مودى ( الممشر) . ولكن بالسبة لجرينفل 
فقد استبدل هذا الباعث بإحساس قوى بامجتمع والبيئة . وقد کان ما يقوم به فى 
لابرادور هو أن يجمع عددا من الاس وهم يسقطون من حافة العام الإنسانى - 
ممن كانوا ضحايا الاستغلال » والغش » والمرض › والحرمان من الدراسة 
بالمدارس والعلاج بالمستشفيات » والانزلاق إلى الماوية - م يعیدهم الى حظيرة 
الجتمع العا مى . وقد كان هذا نوعا من الجراحة الماعية : اذ يقاد ام الدورة 
الدموية . وقد تلاشت عغموعات الأهاى من المسرح » ومضت 3 li.‏ 
الس السكتون فقد اسنعاد حاته : 

وليس لدى جرينفل ما يقوله أكثر ما قلنا عن البواعث الأساسية الى تدفعه 
للقیام بعمله . فهو لا یہتم بالتقدم بمعناه العادی . فنحن نر أنه - بافتراضه أن 
حیوات اللابرادوریین جدیرة بالاهتام - جد إشباعا مباشرا - فی صب حبه 
« للإنسان » عليم » والعمل على أن يستمتعوا بحياة أفضل . وف هذا يوجد 
عنصر من اللامعقول . اذ بقع اختيار الفرد على هذا ا مكان من بين أمكنة كثيرة › 
ويعيش بين هؤلاء الاس »› متعصبا لاإرادته » ويجد اشباعا ورضا فى العمل من 
أجلهم . 

ولكن ما الذى نصل إليه عندما يهل أمثال أولثك اللابرادوريين ؟ هل 
النتيجة حلقة مفرغة › بعد كل هذا ؟ إن من بون الحياة مجدون متعة ورضا فى 
خلق عدد أ کبر من حى الحياة . ولكن طبقا هذه الشروط » فإنبم ہم لا یقررون 
حقهم الذانی فى معنی الا ادا أصبحت کل نفس توطدت ارکانا حديٹا قادرة 
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بدورها على خحلق عبن جدد للحياة » وهكذا تبق قيمة السلسلة معلقة الى أن 
تظهر وتبين صفة التحويل اللانہالى . وهذا الخصب اللانہالى › > يسام به جدلا 
جربنفل وکل من على شاکلته على اساس بدیہی أو وجدانی مباشر › ولا 
ينتظرون حقائق لاحقة . فا معنى عندهم هو شعور مباشر بالطبقة الأقل مرتبة . 
وبصبح عمل ما فيه خير البشر هو عذره الخاص الذى يقدمه سببا لوجوده › 
وکأنه تعبير عن فلسفة كابط الى تقول إن :الإرادة انش ا الئية الحسنة هى خير 
بذاتها على الرغم من النتائج . أو يمكن القول بطريقة ليست شخصية تماما - إن 
النية الحسنة » با تثمره من نتائج خيرة بذاتها من غير ما اعتبار للتاريخ النالى 
للابرادور . وذلك المستقبل » كا يقال » إن هو الا مسئولية الله > وتشير كلمة 
د الله » هنا الى التحقيق الواقعى للقيمة الجوهرية للعلاقة القانمة » وللقانون الذى 
به تتجه إلى إنتاج صورة جديدة لنفسها . ) 
فمن الواضح » إذن » أن فى ثنايا الإشباع » الصحبح العميق » لتلك النية 
الحسنة الخلاقة الى كان يتميز بمثلها جريتفل » تكن فروضى عن المصير وصور 
الأشياء التى تتطلب صوتا اح رأوليس الايثار > حتى فى أسمى المراتب الاجتاعية › 
إجابة ‏ شافية كافية . ) 


ق — 
قيمة قبت المصير 


لدی کثیر من الناس شعور أو لعله اعتقاد حرا » بأنہم مكلفون برسالة من 
نوع حاص عليهم إنجازها » وقد حددت م ف الملا البعيد الغور لجامع الدنيا . 
وعلى الرغم من أنهم لا يعرفون ماهية تلك المهمة فإنہم يجدون فى السعى 
وراءها . تم إن الاقتناع بوجودها يحول بيهم وبين الإإحساس بالضياع وانعدام 
مخزى الحياة . 
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ويعكن التعبير عن هذه النظرية بأن للحياة معنى مادام الفرد مستمراً فى 
٠‏ الغو أو بعبارة أخرى مادام يستمر الإدراك المتزايد المتدرج للقدرات المفروض 
آنا فطرية . ولكن الأمر يصبح أكثر من هذا » وآقل نضجا للأصل الذاتى » 
عندما يشعر الفرد أنه بين يدى ضرورة ملحة أو حاجة زائدة لا يمكنه على مدى 
حط سيره الدنيوى أن فلت منا إلا على أساس عقم أو عبث كامل . وما الشعور 
بالقدرة عند أمثال هؤلاء الأشخاص إلا شعور بالالترام والتعهد » وليس تحقيق 
أبعاد واهتامات داخلية » وإنما تحقیق جدول أعال نوعی » خحاص بشیء أو 
أشياء ينوى الفرد أن يفعلها . وإنى لأرى أن هذا الشعور قد يكون اعتقاداً 
خرافياً . وقد يضلل فيؤدى الى البحث عن « إشارات » » و «دلائل ٠‏ » 
وه توجيه » . ولكنه ينح فعلا شعورا مشرفا بالاتفاق والارتباط الداخلى بالمدف 
الہائى للأشياء . 

ودعنا نطلق على مثل هؤلاء الأشخاص اسم الصوفبين أو الروحانيين » إذ 
یسوقهم شیء ما لا یعرفون کڼه . وهم فی موقف لا بحسدون عليه إذا ما طلب 
مهم وصف ذلك الشىء . فقد يسمونه كاسا مقدسة ( مثل تلك الى شرب منا 
السيد المسيح ليلة العشاء الربانى الأخير) »> او رؤيا طوباوية سعيدة » يسعون 
وراءها ليس فى شىء منفرد عن العام وإنعما فى طاقات وثنايا النشاط الشخص . 
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فالأمر الواجب عمله أشبه ما يكون بهمة الضابط الحربي » ولكن الصو 
يحتلف عن الضابط » فى أن عليه أن جد ويفك رموز أوامره السرية الحاصة به . 
وتتطلب هذه التفوس الغريبة أن حمل العمل الإنسانى علاقة الاتفاق أو الموعد 
الدنيوى » وإذا م تدرك هذه النفوس تلك العلاقة فى العمل الحالى الواقعى › 
فإنها تعقد النية على مواصلة تقدمها خلال رحلة حج طويلة »> وهى تتوقع فى 
إصرار اليوم الذى فيه تعرفها : « إن هذا هو الشىء الذى ولدت من أجله » 
فار کان هذا شرن سیکا + اضق ی جلا معن کاضا عل ایا ال 
تسیر على أساس من فرضه . فالشخص المسافر إلى مكة لأداء فريضة الحج ليس 
مسافراً عادياً . ومقصده تام موجود برشده طوال الطريق + فليس مركز هذا 
الشخص فى كل لحظة » محرد خحط عرض وخحط طول معلومين » وإنما هو بعد 
معين عن مكة . وهكذا نجد أن اللانماية الممكنة للمعنى تصونها هذه الإشارة 
املستمرة إلى الكشف المتوقع . وهكذا يدخل المعنى مرة ثانية الى الحياة ليس 
لمدف مرد » وإنما كشعور مباشر - من أسمى الدرجات . وماج الصو : 
وليكن ما يكون » إن هو إلا نوع من الشعائر الدينية » بتخللها ما هو مقدس 
لاهوتى : ومها لازمه من كد وجهد » فا هو إلا الرفض المعروف فى جزيرة بالى 
( إندونيسيا ) »> وصفة اللعب الخالد تستوعب ما فيه من حركة ومعاناة . 
ولكن هل هذا حقيي ؟ أم أنها أسطورة سارة مقبولة > هى أن غرور الأرواح 
وقد سبب نفورها مدى التأثير الطارىء للمعنى الذى يكن الوصول إليه 
فصممت على استخراج قیمة کر دواما » وبأی تمن > من کون ساکن ؟ 


ست ۷ س 
تناقضات المع 


إن مجموعة من الآراء حول الموضوع لا تنتهى بنا إلى نتيجة جازمة . ولكنا 
يمكن أن توضح لنا » برورها عبر التقديرات والظنون المتباينة > سسا معينة 
يمكن أن تهدينا إلى رار . وعلى أقل تقدير مكنا أن تشير إلى حيث لا يكن 
وجود معنى للحياة . فلأحاول أن أللنص بعض تلك الإشارات . 

. فلا بمكن أن يكون للحياة معنى الا إذا كان هناك معنى مباشر‎ - ١ 

فلا كن أن يكون الع فى إشباع مؤجل نتيجة بلوغ أمر ما أو تحصيله 
مستقبلا . وميا حاولا ان نرجم المع الى « نباية » أو « هدف » »› فان طبيعة 
التجربة هى الى تجذب المعنى وتدجه فى صفة الحاضر الجارى حدوثه . 

۲ - ولا بمكن أن يكون للحياة معنى كاف فى الشعور المباشر وحده . 

فامعنى ليس مذاقاً » ولا هو أى نوع من الساسية الحبوانية البحتة ؛ ذلك 
لأن الكائن البشرى لا يجد متعة ذاتية فى صورة من الشعور أحط من البشر. 
والصورة البشرية تنسب حاضرها فى نشاط وهمة إلى نوع ما من المستقبل يعجز 
الذواق عن الوصول اليه . 

۳ - ثلاثة أمور تقضى على المعنى » وإذا ما طبقت على الحياة كلها › فإنبا 
تنقل إلى الياة كلها » بل وتضنى عليما انعدام المع . وهذه هى : 

اموت : أو انتباء الشعور إلى اللاشعور . الماثلة الدانمة »سواء فى صورة إطالة 
مجردة لوجود لا يتغير » أو تكرار » أو ذلك النوع من الامتداد الذى يظن خحطأً 
فی بعض الأحیان أنه نمو › بيا هو بتكون فحسب من نفس الشىء أكثر فأ كاز . 
ويصل هذا إلى إحدى صور الموت › ذلك لأنه عندما تصبح المحياة على عام 
بالماثلة فإنما نميل إلى أن تصبح محذرا بالنسبة ها. وهكذا تصبح دورات الحياة 
الى ينبغى أن تؤدى إلى البداية من جديد ركا هى الحال فى العودة الدانمة 
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نيه ) . أقول تصبح خلوا من المعنى الكلى » وكذلك بصبح التقدم الدائرى 
الذى ينبغى أن لتق دانما فوق النقطة نفسها . 

الانحراف الدام : أى الابتعاد الدائم عن المراكز التق يم E‏ 
فعشتق الجديد يدم المعتى تماما شأنه فى ذلك عشق عشت بقاء ا حال على ما هی عليه إلى 
الأبد . 

۽ - أمران يقضيان على الأمل وها .: 

النهابة التى لن يمكن الوصول إليها ‏ أو الت ي الوصول إليها فحسب فا لا 
ية . 

والنهاية التى يكن الوصول إلا > فلا یکون هناك بعد بلوغھا شی آخر بجری 
البحث وراءه.. فمن هذه التناقضات الظاهرية قد يحرج الفرد بنتيجة مشوية . 
بالتشاۋم : فکل ما یرجی منه أن یضنی على الحياة معنى ينتهى إلى هدم ذلك 
لعن . كا أن جرد استمرا ر ما هو خير يحول اتير إلى نوع من العذاب أو مقت . 
ویصبح مال الحياة نفسها الى الملل الذانى » فهناك موت من السام من كل 
المباهج المادية الى بمكن ادرا كها » وتحول عن كل ما هو غير مادی أو لا عکن 
ادرا که . وان وجود هذا التعارض الداخإ خلى بين ارتباطات القيمة الى يتعهد با . 
الجتمع > ومرشدینا الالقيين » وطبيعتنا الخاصة › جب أن يواجه فی وضوح : 
فیواجهه وولت وټان › م همهم قائلا « نى أوقات الغضب › والضسارة › 
والطموح » . . . واللل » تتحكم طبيعتك فى اخنيار الطريق . » فقد تساعد 
هذه المواجهة فى اختيار الطريق » بإيضاح طبيعة المشكلة الواجب حلها . فإذا ما 
كان هناك مثل ذلك العنى » فيجب أن يوجد بين الثبات والتغيير » بين إمكان 
بلوغ المدف والابتعاد أو المراوغة الداعة > بين الشعور المباشر والغرض الف . 
بالعفكير » بين متعة الطفل الخالية من الهم عند اللعب والاهټام المشوب بالقلى 
الذى يلازم النفس التى تتلمس طربقها استجابة لقدر م تفك رموزه . 

وهذا الا ا ا الحياة فعا أن تقدمه a‏ عن 
طریق ذلك الاتحاد أن تعطى معنى أعمق ما مکن أن بقدمه أحد العاملين 


وحده . أما كيف يكن أن بحدث هذا » فإننا باحثون . 
1۱۹١ :‏ 


الجنه الشالت 


E 


ت ۱ س 
الفكر وسلامة العقل 

و أنه لا الحيوان ولا الإنسان محاجة إلى نظرية عن معن الحياة 
لكى يبدأ معيشته . فالعمليات العادية التق تصحب المعيشة ولو أنه من الصعب 
أن يقال من البداية !نها تؤكد قينتما الذاتية » إلا أنها على الأقل لا تثبر أية أسئلة 
تشكك فى تلك القيمة . والتأكيد من غير ما تفكير » أو سوال بأن. وجود الفرد 
وأعاله جديرة بالاهتام إن هو إلا ما نعنى علن وجه التقريب بسلامة العقل . 
وتلك السلامة العقلية > بالرغم من أن الحيوان المفكر قد لا تسره ملاحظة 
الحقيقة إلا قليلا » لا تبتى أى مدة بعد أن تخرجها إلى الفور المهارة فى فنون 
التفكير» ابطر معن الياة ى امان واشكاء بالغین عندما لا نفکر فيه . 
وليست هذه أيضا محرد طريقة منحرفة للقول بأننا لا ننساق إلى التفكير فى ذلك . 
امعنى إلا عندما يجعلنا شىء ما غيرآمنين » لأن الشخص الذى بفقد الثفة فى أن 
لحياته معن من الصعوبة بعکإن ارجاعه الى السلامة العقلية عن طريق‌العقل 
وحده . 

ولذا » نفهم من ناحية السبب الذى من أجله » إذا مأ عم فقد الثقة فى 
معنى الحياة الإنسانية » كا هى الحال اليوم » لا يدعى للاستشارة أك الناس 
احالا وهو الفيلسوف الأحصالى » ولا رجل الدين كذلك . وإنما الأكثر ما 
احقالا لأن يستدعى هو الحلل النضسى . وخلال مارسة الدكتور س . چ 
يولج › وجد أن هذا السؤال : ما هو معت الحیاة ؟ أو معنی خیانی ؟ هو اک 
الأسثلة اعتیاداً وتردداً  .‏ ولكن ما السبب وراء هذا التفضيل والمييز ؟ لو 
افترضنا وجود فرق شاسع مؤداه أن e‏ الحقائتق وأن الدین يہحٹ فى 
معنى أو قيمة الحقائق » لكان من الطبيعى أن يرجم بهذا السؤال إلى السلطة ' 
الدبنية . ولكن طبقا لرأى الدكتور يونج هناك احټال ضئيل أن بتجه أولئك 
الذين يعانون من الاضطرابات العقلية إلى هذه الناحية » لأہم ا يعرفون خير 
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معرفة ما سيقوله رجل الدين » . أما عن استشارة الفيلسوف › ١‏ فهم پبتسمون 
جرد التفكير فى إجابة الفيلسوف , ۾ © 

فا الذى نتوقع أن بقوله رجل الدين » ولم يعتبر من نافلة القول ؟ 

لقد اعتبر موضوع معنى المحياة . موضوعا هاما إلى حد أنه وضع فی كتاب 
تعلم أصول الدين عن طريتق السؤال وال جواب » تحت عنوان : « ما هى غاية 
الإإنسان الرئيسية ؟ » والإجابة » کا اعتقد » هى : 

« أن يمجد الله ويمنأً به إلى الأبد . » ولقد كانت تعترى أسلافنا الدهشة 
لوأنہم علموا أننا نجد أية صعوبة فى هذه الكلات » فى حين يندهش بعض 
معاصرينا بنفس الدرجة لأن أسلافنا وجدوا هذه الكلات واضحة جلية . فهم 
يتساءلون عن ماهية تمجيد الله »> وكيف يكن أن تكون الغاية الرئيسية لكان أن 
يمجد کائنا آحر؟ ون رأہم أن معنى الحياة الإنسانية ينبغى أن يصاغ بلغة 
المصالح الإنسانية » وإلا أصبحت الق المعلومة التى يمكن الوصول إلا ثانوية 
تابعة للقم غير المعلومة التى لا يمكن الوصول إليها - غير معقولة » وفيا إذلال > 
وغموض ! 

ولعلنا ندعى غموضا أكثر قليلاً فا يتعلق بذه الصيغة ما نعانيه فعلا » إذ 
تتضمن هذه العبارة روعة معينة واضحة تربط الخلوق البشرى فوراً مركز النهاى 
للأشيإء » كا أن هناك وعدا باستغراق لانہانی سام فى نوع من الخير الذى مها 
راوغ من الوقوع فى قبضة الحاضر » فن المغروض أن يكون صحيحاً » ودائماً > 
ونائيا . وحن نعرف أشخاصا ممن ينظرون إلى أنفسهم بهذه النظرة » ولم يلاقوا 
ذلة ومهانة » وإنما حصلوا على كرامة وسلام - وكأن المدف الرئيسى قد تحقق - 
نجدهم وقد احتفظوا حى سن الشيخوخة بطع الوجود والاهتام الذى لا يتزعرع 
بالناس والأحداث . وهذا يلاثم سؤالنا » ولكنه لا يكاد يمدنا بالعون » إذا ما 
كانت عبارات الاعان بعيدة عن متناول أيدينا . ويمكننا أن نسرد القدر نفسه 
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تفريبا نى جانب القاتل السلم ف قدبم لزان CS e‏ 
كانت عنحه إحساسا بالجلال اذا ما جندلته النبال والسهام . ولنفرض أنه لا 
وجود للجنة » ولا الشعور » ولا لأشباه ذلك الرجل مطلقا > فإنه > على الأقل 
قد شعر » حى النهاية » أن حياته كانت جديرة بأن يحياها » وقد تصلح هذه 
كتزكية عام نفس لأسطورة الجنة . ولكن شأنها شأن جم إرشادات وفتاوی 
علماء النفس ؛ فلا يستطيع العام التفسى أن بستوعيا.- لأنه ليس ف وسعه أن 
بغوص بنفسه فى أعاق الأسطورة - وجميعنا اليوم علماء نفس . 

وحن ميل الى الاعتقاد بأن نة شيثا ذا قيمة عالمية فى النظرية اللاهوتية إذا 
ما استطعنا إدراكها . ولكننا فى الوقت الحاضر نلتى بالنظرية جانبا كمشكلة 
لاكإجابة » ونتقبل حكم الدكتور بونج بأن ف استطاعة اللاهوتى أن يقدم عونا . 
أكبر للجيل الحالى بمكنه أن يترجم آراءه إلى لغة معاصرة . 

آنا ارف الذی تر مع ى أن عل حه وق ااال 
با معان اللفظية للطبيعة العلمية - فلم يعتير مستشاراً عاجزا ؟ 

وإنى لأفترض أن السبب فى ذلك » من ناحية » هو أنه مطبوع على 
التعممات الواسعة » فى حين ان هذه المسالة بالصورة الى یتاثر با اى شخض > 
ملموسة وقريبة إلى حد بالغ . فقد يضع الفيلسوف تعريفا أخلاقيا للخير المطلق » 
ويجد أن قيمة المحياة البشر ية تقاس بالدرجة التى تتضمن أو تطابق تلك الغاية . 
أو لعله يرسم » مع هيجل » مسار العقل فى العام ويحث الناس على المساة فى 
هذه الحركة العالمية للفكر والمعرفة . وما يقوله ملام كذلك . ولكن مذهبه 
الفكرى العظم یل الى اجتیاز ونتخطى المأزق الفردى بأضيق مغانيه › وهو الذى 
تتخذ فيه المشكلة صورة إنسانية ٠‏ م بقلب مشهده العام : وحدث هذا بالنسبة 
للفيلسوف وكأن لم يكن هناك شىء هام سوى الحقيقة العامة » فى حين أنه 
بالسبة للشخص الآدمى لم يكن هناك شىء هام سوى ما يخصه هو . 

كا أن السبب من ناحية أخرى لذلاك هو أن ذات الموقف الخاص بالفحص 
والتحليل المنطقيين يعترض دفع رى التيار !لحيوى الذى يسبح فيه المعنى طبيعيا . 
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فالمعنى » شأنه شأن الشهية بظهر نی آناء تناول الطعام . فهناك كثير من الىكة 
فى النصيحة العملية : اعمل أولاء م ابحث عن الطم a‏ 

ولكن أليس هناك نوع من العبث فى اقتراح العمل إجابة للسؤال عن معنى 
الحياة ؟ فى حين أن العمل بذاته لا يقدم أى قرار أو إفادة ؟ وقد تكون الوصفة 
العملية جيدة فى حالات معينة » ويخاصة للمبتدئين . ولكن إذا ما عمل الفرد › 
م فقد ملح العمل طعمه » فلن يملح بزيادة النشاط ! وإذا كان العمر الحاضر 
بعانی ما لم يعانه أى عصر سايق » من مرضى انعدام المع » > فن المؤكد أن هذا 
لايرجع إلى قصور فى العمل | وبينا يعانى موقف التأمل والتفكير » الذى 
يعرض العمل لحظة واحدة » من تجسيمه الناقص للحياة » فانه يعد العدة لعمل 
أفضل » وذلك لأن العمل بستخدم دوماً فكرة ما . وليست المسألة اختياراً بين 
الفكر والعمل » وإنا بين عمل توجهه فكرة أسوأً وعمل توجهه فكرة أفضل - 
وعلى ذلك فن الحال أن يكون التفكير » بطبيعته الخاصة »> عدوا للمعنى . 

ومن الحتمل أن تكون علة انعدام العنى مرض نمو » أكثر منها مرض فكر ؛ 
م إن حقيقة أنه علة لا يقدر عليما إلا الإنسان المتمدين المفكر هى حقيقة بثق بها 
الى حد ما كل من يعانى العلة . 

والإنسان البدائى متحرر تحرراً كاملا من تلك العلة . وما العودة إلى البدائية 
إلا احدى السبل الى يسلكها الإنسان المحدث سعيا وراء النجدة والراحة » 
معتمداً على النظرية التى تقول إن السرفى حوزة الإنسان البدالى بكبفية ما . ثلا 
نورمان هول »› وقد تعب مما جابته الحرب من تورط وارتباك » امحذ لنفسه مقاما 
فی تاهیتی » کا سبق أن فعل جوجان وآخرون من قبل . وبالرغم من ذلك فليس 
فى وسع هؤلاء أن يجردوا أنفسهم من القدرة على التأمل والتفكير › کا أن تاهیتی 
أو أى بقعة بدائية أخرى ليس فبا حل للمشكلة أو إجابة عن السؤال » إذ كيف 
يستطيع الفرد أن يلك حلا لمشكلة لم يثرها الفرد بتاتا ؟ 

ونحن نواجه نفس الصعوبة إذا ما جربنا العلاج المشابه الذى اقترحه 
بيرجسون - وهو الالتجاء الى بصيرة النفس أو الوجدان لا العقل . فالعقل كا 
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يقول بيرجسون دانما ما يثير المشكلات الى لا علها إلا الوجدان » على الرغم من 
أنه لن مخطر ألكة للوجدان أن يثير أسئلة » ولكن إذا ما حدث ذلك » فليس فى 
وسع الوجدان أن يفهم السؤال ولا أن بحيب عنه . فبيت القصيد هو أنه إذا ما 
حدث أن أثير شك فى قيمة الحياة » لكان معنى هذا.الوصول الى نقطة حزجة فى 
التطور التق » ولا يمكن أن يكون هتاك تراجع إلى براءة لا شك فما › أو إجابة 
إلا فى صيغة السؤال نفسه . وعلى ذلك تشترك الفلسفة بنصيب كبير » لأن إثارة 
هذا السؤال وإجابته ما هما إلا الفلشفة . 
وسواء أحذت مشورة الفلاسغة أم لم تؤخذ » فلا يستطيع الفلاسفة أن 
يتخلصوا من المشكلة أو السؤال » ذلك لأن الفلسفة ملتزمة بالنظرية الى تقول 
إن للكون معنى - وهو الذى تترقب العثور عليه »> وإن للحياة الإنسانية › 
ضمنا » معنى كذلك . وإذا ما كانت إجاباتها قشوراً خارجية » فإن ذلك لا 
يرجع إلى طبيعة العلة وإنما يعود إلى التعليل السيئ . 
وليس هناك الا بديلان . ۰ 
فاما ألا تكون هناك اجابة عن السؤال الخاص بقيمة المحياة » وعندئذ يكون 
الإنسان البدانى » مثل حاقة الطبيعة» الذى تقوده بسهولة :دوافعه الغريزية › 
التى يشعر هو أنها مليثة بامعنى » أقول عندئذ يكون هذا الإنسان أسعد حالا 
لسبب واحد هو أنه لا يرتاب فى خحدعة الظبيعة . ويكون مقدرا علينا نحن » وقد 
أصبحنا شاعرين بذواتنا » أن تمل جزاء ذهاب الأمل الكاذب أو الخادع . 
وإما أن تكون هناك إجابة » وعندئذ يصبح الرجل البدالى معلماً لنا بطريقة 
ختلفة - فلن يعود بعد مثلا أعلى يستحيل تحقيقه » ولاستارا بخنى وراءه سرا 
عميقا > وإغا شخصا يستعمل فى مواقفه الساذجة بصائر نفسية صحيحة قد 
يدرك معناها التفكير » الذى قد عله الفشل اکر حزنا۔ وآمانة » کا قد يفسر 
معناها أيضا فى صيغ فكرية » ليست عدية العلاقة بامشكلات المعاصرة . 
فالبديل الأول - يرفض بكلمة.. فهناك حكة فى التشاؤم » وف هذا القرار 
امشابه الخاص بالفراغ القيمى ( مثله مثل ذلك الفراغ الطبيعى الذى كان من 
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امفروض قبلا أن الكون قد سبح فيه ) > إنها الحكة وراء تخطيط ومراقبة أوسع . 
نطاقا . 

فى صورة اللياة البيولوجية. ( الحيوية ) » تبدو الحياة كنسق من المناشط 
الغريزية » نباية الواحد وبا التالى » مكونة بذلك دورة حياة . ولكن 
الدورة تتضمن أن ناية حياة هى بداية حياة اخرى . 

٠‏ وهكذا تنتابح دورات المحياة التى هى نفس الشىء على الدوام . ومن وجهة 
التظر العلمية » يعتبر هذا الأسلوب نى ادراك الأشياء وتصورها نصرا › إذ أن 
العم إن هو إلا إدراك وتييز لسلاسل متعابعة بين التغيرات المضطربة فى العام - 
ولكن السلاسل ترد تشين اکرار؛ والتكرار يتضمن امضاء العنى . وهكذا لف 
نصرنا النظرى نوعا جديداً من التشاؤم يقوم على أساس أفضل » ليس هو شام 
الشكوى › وإما تشاؤم فراغ . 


وسنضع هذه التتيجة أمامنا كثراً فى أثناء نقاشنا . ومع نا دو واف :+ 
لا بمكن أن يكون هناك مثل ذلك الشىء الذى يثبت خلو الحياة من المعنى . فى 
استطاعة الفرد فحسب أن يقرر أنه لم يعثر إلى هذا الحد على معنى »> ومن الممكن 
دا نما أن يكون النطاً فى الاتجاه الذئ يسلكه الفرد فى البحث - فالإنسان كان 
ولا زال اول أن يمتح الماء من آبار فارغة خاوية .' 

أماً البديل الثانى فهو الذى اعتبره صحيحا » إذ يوجد معنى » تدركه البصيرة 
الفطرية فى غير وضوح » وهو قادر على التعبير المعقول » مصحوبا بزيادة فى القوة 
والدفع ٠‏ وليس خلواً ما . العثور على مثل ذلك التعبير. 
1 وإذا کانت الفلسفة وهی تبحٹ عن « ا جوهر » تعمد الى د المذهب 
الحپوانی ۾ » فإنها تشهد أبلغ فشل ها . . وإذا كانت وهى تبحث عن المعنى تعمد 
٠‏ إلى د الدوافع الحيوانية » فإنها تعرض خزيها وکأنه عمل عظم . أما ما حب أن 
تأحذ به فهو العودة إلى ألبساطة واليوية › ولکن لیس فى صورة تعبرر جدید عن 
مذهب.عدم التعقل والقييز القدبم » أو تفريق جديد مثل ذلك الذى يقترحه بين 


ın 


ایوية لکا وا طب إلا تق هذا ره رابع مره ية بن الوه 

والنفد امتبادل . _ 
وعلى. ضوء هذا الحكم ». فإنى آدعرکن مزاعاة فروق منطقية أجدها نافعة 

- مفيدة فى: معالبة فكرة. المعنى .. : r‏ 


WY 


س 
تمهيدات منطفية 


لیس فی وسعنا أن نتعمتی فی بحٹنا هنا ( وینطبق هذا على قدر کثیر من 
الفلسفة المعاصرة ) من غير أن نذكر بعض الآراء العامة عن .٠ا‏ معى ٠. ٠‏ 
ليس المعنى شينا قا نما بذاته : فهو على الأقل مردوج › بمعنى أن علينا أن 
نبحث عنه على الأقل فى اتجاهين . فعنى الشىء العام يتعين أن يتم البحث عنه فى 
المسائل الخاصة التى يتضمنها . ومعنى الشىء الناص يتعين عادة أن يتم البحث 
غنه فى المسالة العامة . 
فإذا ما سثلنا > على سبيل الال »> عن معنى هذا اللفظ العام ذاته وهو 
« ا لهال » » فلن نقنع إلا قليلا إذا حاولنا تعريفه بألفاظ تحمل أفكاراً عامة 
أخرى » مثل « القيمة » . ولكننا نرى بعض الضوه وقد ألقی عليه عندما نعل أنه 
يعنى صفة مثل تلك التى مجدها الشخص فى هذا » وهذا» وهذا الشىء 
الجميل . فالعام يعنى هذه الخصوصيات : ومن جهة أخرى » إذا ما سثلنا عن 
معنى شىء حاص » فإننا غالبا ما نجد أنه له معنى لأنه ثل إحدى القواعد أو 
٠‏ الطوائف العامة . فهذه البقعة الحمراء على الجلد لا تعنى شيثا بالسبة لك ولى » 
ولكنها' بالنسبة للطبيب ذى العين الفاحصة تعنى حمى قرمزية : وطرران هذا الطير 
إن هو إلا مثل للهجرة » ولكن معثاه اقتراب الصيف . ووضع هذا النجم على 
اللوحة الفوتوغرافية إن هو إلا حقيقة مردة بالسبة لعين الشخص العادى » 
ولكنه بالسبة للعالم الفلكى يعنى تأبيد النظرية التى تقول إن الضوء. ينحرف 
بالجاذبية الأرضية . وكقاعدة » بمكن أن تقاس قوة الإدراك وقدرة العقل تقريبا ' 
عن طريق مقدار المعنى العام الذى بحمله شىء خاص معين ء ٠.‏ 
ومن الواضح أن نظرية تلتى الضوء على أول هذين الاتجاهين الخاصين 
بالمعى - الذى يعنى العام عن طريقه الخاص » طبقا لاتجاه المذهب الوضعى 


YY 


وكأنها الحقيقة كلها . أما النظرية المقنعة فيجب أن تعتر ف بكلا اتجافى الممنى » 
وتظهر کیف یرتبطان › ؤاذا ما فشلت فی ذلك فانہا تدور حول نفسها فحسب 
وسط البراهين المنطقية القدية ' وا معضلات القديمة. . 
وهذا مثل من مبداً عام فى الفلسفة سأطلق عليه اشم مدأ الثنائية ( قياسا على 
مبدأ المطابقة والتناظر فى هندسة:المساقط والزوايا ) . ولن نحاول هنا أن نجعل من 
هذا البدأً نظرية أصلية رسمية » وإنما سوف نستخدمه فحسب كمرشد يمدينا إلى 
قرار » مفترضا أن علاقات معينة بين النوعين الأساسيين يكن أن تفسر فى كل 
من الاتجاهين بدرجة متساوية من الصحة والصلاحية . ) 
وهكذا تكون اتال بالنسبة لمعنى الحياة - الذى هو ليس معنى تعريفنا هنا › 
وانما هو معنى قيمى . فنى أحد الاتجاهين › تجد اللياة معناها فى لحظات النبرة 
القيمة » أو المنافع الخاصة - كالمسرات »› والنجاح » والفوز » وما إلى ذلك . 
وهذا هو أكثر معانى الياة وضوحا وحسا . فكل منفعة حاصة تكون الطريق 
الذى يؤدى فى إلنهاية اليما بالمعنى .. فإذاكنت صيادا » فإن معنى ما أفعله الآن هو 
قتل الصيد فى النهاية » أو الولمة التى تقام بعد القتل » أو التفاحر إبسالى 
وتمجيدها ما قد يستمر.طويلا إلى ما بعد الولمة : وهكذا » فإن بجموعة الآمال 
الخاصة عند الفرد تعد المعانى اللمركب الكلى لجميع نلك المناشط التى تؤدى 
إلا » حى ولو لم تتحقق قط : ولكن المعفى الحقيو ی لا يوجد إلا فى اللحظات 
التى تبلغها فعلا» ف مات من الخرة اتی نها أا العا الأخرى جسيمها 
فهى ثانوية فرعية . 
ومن جهة أحرى » فقد. ينطو الفرد فى تساؤله بتعقل حطوة أبعد » فا الذى 
تعنيه هذه المتع التى تم تم فيا يشبه اللحظات » منفردة .أو بجتمعة ؟ وإن هذا لسؤال 
حير » وملتو نوعا ما 5 وهلة : فلو أن الكد » والأ » والتعويق » تعنى كلها 
امتعة التى تأمل أن تننهى الیہا ء > فلم إذن جا هذه المنعة ونقترح أنها تى شينا 
آحر؟ إن المتع تعنى نفسها وتلك هى نباية الأمر . ؤهناك تحريف أو التواء منطقى 
فى السؤال عن معنى « الحياة ككل » ؛ فالحياة تشمل معانی - ولكن ليس ها 


۲۳ 


معنی حاص بها ! بيد أن هذا بالضبط هو ما يضعه الياحث عن معنى الحياة 
عادة نصب عينيه . وهو يبحث عن إجابة له › لیس بالاتجاه تجو عدد أکبر من 
هذه اللحظات والمواقف » ولكن فى الاتجاه الضاد › ونع م الد ين 
حياة إنسانية فردية ووحدة كاملة آکبر. 


ون أحد الاتجاهين » يرق المعنى من الأجزاء إلى الكل ؛ فالياة طا معني إذا 
کانت تشتمل عدداً کبیا من هذه المواقف المرضية - فقيمة الاقف تلن الإطار 
اذى توضع فی داخله . وف الاتجاه الآخرء بەحدر ا من الكل إلى 
الأجزاء . فالياة البشرية ها معنى إذاً بل ليس هما معنى إلا إذا) کان هناك 
معنی کل ف العام الذن ٠‏ مكنا ان تسهم. فيه بنصيب . 

وهناك عداوة تقليدية بين هاتين النظريتين » وقد دعى الناس للاختيار 
بينها . فاللذة » مثلا » كانت ولا تزال تنظر إليها الفلسفة بعين النقد والتجريح . 
٠‏ والسيب الرتيتى فى هذا أنبة متعة خاصة برقت أو لحظة > فهى عل ذلك 
سريعة الزوال : فقد قيل » إن المعنى الصادق كله يتفرع م ويشتتق من الكل - 
سواء.أكان تطور الجنس › أو تحقيق المثل العليا أو أغراض الله . ولكن الرجل 
ذا العقل التجريبي يوجه النظر بجح إلى غموض هذه الوحدات الكاملة » بل 
وأبعد من هذا يلفت النظر إلى ظاهرة أحاذة - هى الزوال الظاهرئ للمعنى عندما ' 
ينتقل الفرد من وحدات كاملة صغيرة ة إل وحذات أکبرنی حیاته الخاصة . ومن 
السهل أن يعبر الفرد عن معنى ما يفعله أليوم فى صورة ما يتوقعه الفرد غداً : أا 
معنی مناشط هذا العام بالقياس إلى مارب المياة اليعيدة فهو أمرأكثر صعوبة فى 
التعبير ! أوإذإ ما صم الفرد على التساؤل عا بمکنن أن یکون معنی هذه الخطط 
البعيدة فى غرض الحباة الكلى - - فإن الفرد يله ورآء إجابة .فالفتاة التى حدد 
یعاد عرسنها تعمل جد نی إعداد جهازها لأا تدبر أمر زوانجها › فإذا ما سألتبا. 
لم تتزوج › فقد يتبادر إلى ذهنا أنك آبله » ولکنا قد تتفضلل باجابتك أنہا تأمل 
أن تكون هما أسرة تعنى بأفرادها . : وإذا ما تساءلت بعدئذ أكثر من هذا لم تار 
أن تكون هما أسرة تعنى بأفرادها » ا لیب آساسی هو أنبا 


۲٤ 


ليس لديما ما تقوله . إذ أن المعانى الكبيرة سريعة الزوال . أما مصدر المعنى الذى 
يمكن إثباته وتحقيقه فهو الشىء الخاص . 

ويتطلب إذن مبدأ الثنائية أن يكون أسلوبا المعنى كلاهما صحيحين . فاللذة 
مهمة . وإننى لعلى استعداد أن أقول » مناقضا التقليد الفلسنى » إن اللذة شرط 
ضرورى لعنى المياة . وهناك صحة وسلامة فى المعنى العام الالى من التفكير 
والذى طبقا له تعنى الباة الوجبة التالية › والكفاح التالى » والفور التالى › 
وبالتأمل فى الماضى » تعنى أيضا الحاصل ال جبرى لثل تلك اللحظات والمواقف 
کلھا » ع اتا إل تبان أ رتيل اقم الملية. سياد السك لاعت آي 
مشكلة عن معنى الحياة مادام هو عا كفا على ما قد بحدث فى اللحظة التالية . 
ولا حط من قدر هذا الموقف أن يقال انه الموقف الحيوانى ؛ فال الحیوانی إن 
هو الا جزء من معنى الياة . 

ووجه النقص فيه آنه لہ ليش :الكل وبقيه ليست ى نفس الأاء ٠إ‏ رذزك 
هو اسان امعضلة . فالمعنى الذى يكن فى المتع الخاصة بميىء نظرية صريحة ‏ 
واضحة ! فجميع أصحاب الذهب النفعى » والمذهب العملى » فى وسعهم أن 
يتخذوا عشا او ملجا هم بين فروعها الوفيرة . وهى تستبعد النظرية الأخرى » 
لا بنقضها » وإنا بتنحيتها . وبالرغم من ذلك » فن الصحيح أيضا أن المعنى 
ينحدر من الكل الى الأجزاء . ۰ 

ما مرض انعدام المعنى الذى يفسد بعدواه زماننا فيرجع » كا أعتقد » أساسا 
إلى الحقيقة التى تقرر أنه ما دام هذا المظهر الثانى للمعنى قد أغفل » فقد وضعت 
الحياة البشرية > خلال الخطوات الطبيعية لتقدم العلوم » فى سلسلة من 
الإطارات الكلية التى هى أصلا خلو من المعنى - ذلك لأن مهمة العلم ليست 
معاللبة المعانى » وغفلة العصر هذه قد التهمت وحطمت الأسس الى يموم عليها 
ما بٽاه من معان . فالكل اللو من المعنى يتضمن جزءاً خلواً ا 

ولقد وضعنا الحياة البشرية فى صورة فلكية » لا تتضمن بالتحديد أى 
معنى . وقد حللنا أنفسنا تحليلا نفسيا كأشياء هما طبيعة مادية - وعلى ذلك فهى 
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:لو من المعنى . وقد حللنا أنفسنا تعليلا بيولوجيا كذلك (خاصا بعلم الحياة 
واسبابہا ) کنتاج للدوافع الطبيعية › الى تؤدى إلى دورات الحياة - وه كذلك 
حلو من المعنى . وقد صبغنا أنفسنا عمرانيا بصبغة إحياء التراث الإنسانى القدم 
الخاص بالعون المتبادل » للوصول إلن أهداف حيوية » يستطيع علم النفس أن 
يزودنا من أجلها بأنماط السلوك » وما هذا إلا جزء من المشهد الفلكى › الذى 
هو محلو من المعقى . وكل هذا نتيجة لمانا الفكرى البال الفجيد » ولفكرنا 
العلمى » المسلم به كجوهر الفلسفة وخحط أساسها . 
وحن فی مرکز یاثل تماما مركز المريض الذى وصل قرب منتصف الليل إل 

باب معهد علاج الاضطرابات العقلية ببرلين » وبعد أن أيقظ هيئة إدارة 
العهد » طلب السماح له بالدخول محجة أنه يشكو من اختلال عقلى : إذ صرح 
بالألانية قائلا « انى مختل العقل » ٠‏ م يكن هذا إلا موقفا شاذا ء إذ آنه ليس من 
المفرؤض أن یعترف الرضی ذوو العقول الحتلة مرضهم > ويمذا تقضى القواعد 
بان حر الأطباء شهادات تقرر ذلك > ولکن لا أجذ هذا المريض يعرف 
بقصوره إلمقلى » لر تر السلطات المسئولة عن. تلك الحادثة الطارئة داعيا لصم 
على أن" أذ الروتين ( العمل العادى الرتيب ) is‏ افسمج . للمريض 
بالډيخول . وأثبت الفحص الذى ّم عقب دخوله أن تشخيص الريض لته 
کان صحیحا . ولکن امسألة أصبحت قضية قانونية حيرة » ترتكز » بل تدور 
O E SOO NEES‏ 
فلابد انه قد کان »> بقدرته هذه › عاقلا -لحظة دخوله إلى معهد العلاج . فقد 
کان فی وسع الحكة أن تعامل العقلاء وغير العقلاء أيضا » ولکنا م تكن 
تطیح آن تتعامل مع شخص واد کان عاقلا وعتلا فی آن مہا . وبائرغم من 
ذلك ڀلو أن هذا هو الأزق الذى نتورط فيه .» فبيا نستمتعم کال سلامتنا 
العفلية ۽ ء إذا بنا قد جكنا فى تعقل على أتفستا بأننا جنس خلو من ا معى . فلا 
عجب إفن. نتا قتاصر ونرعی اخحللین النفسيين . 

وقد کون من الصواب أن نتفرس فى هذا الموقف بدقة أكثر نوعاً ما٠‏ 
وبعدث E‏ عا إذا كانت هناك معان قد أغفلت نى ذلك المشهد الكلى . 


۲۹ 


H8‏ والخیال 
o‏ 
عظم وأحلاق لا ريب فيه . فإذا ما أساء الناس إلى تفسيره » كانت تلك 
تبعتهم » لا تبعۀ العام . 
وعلى الرغم من ذلك » فهناك عل واحد لا يكن أن يقال غنه هذا القول 
بنفس الحرية » ألا وهو علم النفس . والعقل البشرى إن هو إلا ملاحق للمعانى 
والقم » وعلى ذلك يصبح عل العقل بحثا فى قبول المعنى والتسلم به . ولقد شجع 
تجاه هذا العم جمهرة الناس » وادارات الكليات فى أمريكا وألانيا » على 
الاعتقاد بأن له من الضوء ما يلقيه على هذا المبحث . ۰ 
ومن احتم علينا تبعا لذلك أن نلحظ أنه بقدر ما يجح غلم اتن اى 
E‏ 
نى . فالمشل الأعلى لعل التفس كعلم طبيعى هو أن مول المظاهر 
E SS‏ 
تاريخ الطاقة ألعام . وقد يكون الكيان المسمى « بالشعور » قانما هناك » ولكنه 
لايتوغل فى الصورة كعامل تعليل . فا من حدث محدث بسبب الشعور . 
ورغباته » وانما بحدث الشىء لأن القانون السديد التعلتق بعلم وظائف المخ 
يتطلب هذه النتيجة . ولا كان و القانون » على غير دراية جا يقعل » ولا كان كل 


)١(‏ من الناحية العملية » يتخذ علم التفس اتجاهين › فإما أن بتجه ناحية الطييعة » ولمل ذلك 
فى صورة المذحب السلوكى » وهذا مثال واضح للكال » وإما أن ينجه ناحية وصف غرضى مصحويا 
بتأمل باطنى للمعلومات . و ان أدث هنا عن الأمثلة النالصة من الاتجاه الأرل 
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المعنى إن هو إلا معنى من أجل الشعور » فإن العنى يبعد وحذف من الصورة 
العلمية . وهكذا يكون علم النفس الذى يتميز بأنه عل طبيعى » بالضرورة الى 
تسنتلزمها. طریقته » وصفا لا له معنی فی صورة ما لیس له معنی . 

ونعد الآن أن طرق عل النفس وفروضه السائدة: مشروعة نماما مثل تلك 
الطرق والفروض الخاصة باى على اخر. وتفرضها عليه قسرا إلى حد ما طبيعة 
احاولة الى يقوم بها لملاحظة وقياس. العقل.» الڌى لا يكن لأى شخص 
خارجی أن يلاحظه مباشرة أو يقيسه . . ويضطر علم النفس أن يستبدل بالعقل 
الخ » أو الکائن با له من علاقات پييئنه - وهذه يكن ملاحظما وقياسها . 
وتثبت صحة هذه الأنواع من البدل فى أغراض كثيرة » كا ينشا منبا مادة هامة 
من الحقيقة . ولعله أكثر ما بحب أن نتوقغ من العام النفسى ككائن .بشرى أن 
یذکر جمهوره فی كل لظة وعند كل عمل يقوم به ( أو يذكر طلبته أو نفسه ) 
بان نتا مجه » كصورة للعقل البشرى »› ليس فيا إلا عيب خطير واحد » يتمشى 
مع الفروض الناجحة » ألا وهو آنا حردة من المعنى تماما ! ولكن لا كان المعنى 

هو اهامنا الراهن » فعلينا أن نصمم » بطريقة فظة نوعا » على هذا الواقع › 
وعم نفس طبيعى » اعنبر قبلا الحقيقة التى تنمشل فيها الطبيعة البشرية » يكن 
أن بصبح مرشدا يۇدى آل إفلاس وطنی وعقلى وخلقى › لا إلى قيادة ورقابة 
اجټاعية.: 

وتنحصز قيمة نتا تج العام تفس فى أن تفسير لأحطائنا - - أى لاذا نسیء 
التصرف والسلوك › أما عيها فهو آنا لا تستطيع ألبثر أن تفسر لاذا نسلك 
الطريتق السوى : وبالسبة للمجرم أو الريض باختلال الأعصاب > فإنها لتعزية 
کہة ن عل ن ما عله إن هوإلا تيجة آنار میکانیکیة خاصة » ویک ماتا 
طبيا » مثل أى حقيقة أخرى تتعلتى بالطبيعة ‏ فهو يلجا الى الحلل النفسى مفضلا 
إياه على الفيلسوف الئلتى أو الكاهن » والدافع الكبير إل ذلك هو أنه يفضل أن 
يعتبر. انحرافه ظواهر طبيعية » لا نتائج إرادته . ولكن لبرء المريض باختلال 
لأعصاب. أو الحرم » حب أن يرد ثانية » بطريقة ما إلى عام المعانى » الذى 
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محضع ا اسای واغاذج الأساسية . والا فإنه يصبح أسواً ا یکر اکان 
من قبل - کا هو شأن الكثيرين - - وذلك لأنه قد تحول فى عينى نفسه وصار آلة 
ذاتية الحركة. أو إنسانا ميكانيكيا » كل وجوده خلو من المعنى . 

وقتعا يلع غه الفسن اطق رحا عور وا مح ضح بالمركز الذى يشغله › 
فانه ميز هذه الحقيقة : ويشعر الأطباء النفسيون والحالون النفسيون الذين يتميزون 
بالصراحة والأذهان الصافية > من أمثال الدكتور يونج » أو حديثا الدكتور لينك 
ف قطرنا ¿ آنہم ملزمون پإعلانما › a CSS‏ 
بعض زملا ہم المارسين . ويشير يونج إلى أن جميع مرضاه الذين تزيد أعارهم 
عل اللنامسة والفلاثين عاما - وذلك يعنى غالبية مرضاه - يعاتون - فى واقع 
الأمر- من هذا السبب وحده : وهو أن حياتهم ليس ها معنى بالنسبة هم . 
( ويذكر أيضا أن جميعهم قوع متعلمون › وبالرغم من أنه لا يضع هذه 
اللاحظات مع » إلا أنما تتعلق بعضها ببعض مما ) ثم بضيف بعدئذ أنه كمعالج 
لا يعرت ماذا جرهم > کا لا یعرف أ معالج نفسی آعلى؛ شاکلته ! وقد اتی 
هؤلاء إليه لأنيم قد سمعوا عن عن العقل الباطن ٠‏ الذئ » باعتباره منطفة خفية فى 
أمان من التحاليل المهلكة التى تقوم بها عقولنا المغالطة » وقد يكون فيه الشفاء كا 
أن فيه المرض سواء بسواء » ويقول الدكتور يونج الأمين + ذ لايد أنه من امريج 
a‏ 
ماذا یقول .. ( 

ولکن الدكتور يونج يعرف نوع الشىء المطلوب ؛ اذ اة عسل ايفن 
على معنى لياته . فإذا لم يعرف الحلل النفسى المعنى الحقيتى » وإذا م يحصل 
امرضى نى الأغلب على شئء من الدين » فإن أفضل ما يمكن أن يفعله هو أن 
مجعل النيال يلعب دوره . ومذا السبب.يتحدث يونج عن « التحليل الشافق ¬ 
إذ العنى النيالى مع هذا إن هو إلا معنى أيضا » ويجد يونج فى .طرق فرويد وأدلر 
نقصا لأنها تعزو د قيمة ضثيلة للغاية إلى العمليات المصطنعة الخيالية » . . 
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والآن من الأهمية بمكان أن لحظ أن الأستاذ. جون دیوی يصل جوهريا إلى 
نفس النتيجة › آلا وھی أن الوصول إلى معنی اليا لا یکون من خلال العلوم › 
وإنما عن طريق الخبال - وهى نتيجة تبدو لى من وجهات محتلفة انصراف مقبولا 
عن لواف الى قد کان من الفروض أن ارتبطت بها شخصیته . 


أا الطببعة و (الحاصة بالوسيلة i‏ فانی افهمپا 
على هذا الوضع »> وهو أن الآفکار تمنی ما تؤدی بنا إليه - - فالفكرة العامة تعمل 
كأداة ترشد العمل إلى نوع من اللئبرة الخاصة جيث تتحقق فيبا. هذه الفكرة 
العامة . فالعام ۾ يعنی الخاص . .ولکن فی الكتاب الصغير اسي الذى ألفه ديوى ' 
بعنوان. عقيدة مشتركة › يسير المعنى فی الانجاه الآحر› فتبدو الفرات الناصة 
کذرائع للأفكار . ويوجد معنى آلحياة فى العمل على .تحقيق الغايات المثى » وهذا 
معناه فى عبارة أخرى > فى عاولة سجس هذه الغایات عملیا : ولكى مد.الفرد 
جياته متكاملة » على ذلك ها أهميتپا ومعناها › يجب عليه أن يبلغ النقطة التى 
عندها کا يقول ڊيوى » تتحكم فى السلوك مثل معينة تظهر ف اليال ولتتطلع 
فى شئ من التدقيق إلى التعليل الذى يؤدى إلى هذه النتيجة .. والسييل الى 
ایسلکھا ». کا أفسرہ .٠‏ پنحصر فیا یلى : 

الغايات المثلل توحى بها الخبرة - وفى معظم الحالات نقائص النبزة التى تولد 
فی عقولنا أفكاراً تتعلتى بأشياء أفضل . وبهذا الشكل لا تتحكم المثل » فهى 
مشتنة » عرضية » متباينة » ويحب أولا أن تضم ن وحدة عن طريق ا فيال . 
أنه حب أيضا أن يؤخذ فى الحسبان أنه من الممكن أن يتم تحقبقها فى الكون 
ر الذى هوا نفسه » کا يعتقد ديوى » وحدة كاملة خحيالية٠»‏ لا وحدة معلومة ) . 
م ان هذه الصورة المعروضة مجحب ان تعتبز وکن ها سلطانا ذاتيا على ولائنا . 
وبهذه الطريقة فحسّب يمكن أن تكون أنقسنا الشخصية متكاملة ؛ ذلك لأن 
النفس » أيضا › ليست وحدة معلومة فى خبرة - فالوحدة الوحيدة الى فى 
إمكان النفس أن تحرزها أو تحصل عليبا هى وحدة المدف - ولا يمكنها أن توجد 
نفسها عن طريق تصمم خامد . . وجب أن يكون هناك هدف ما يتميز جوهريا 
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بالير الى حد أن الفرد يشعر وكأنه قد استدرج إلى «انوع من الاستسلام 
والاإذعان ٩‏ . : فالفرد تقهره مطالبته الفطرية بقيمة مثالية . وليست اللفس 
التجريبية العادية متكاملة حقا > وليس هما والحالة هذه أى مھ ل : ووحدتہا 
مجحب أن تأنى إليبا من الخارج » أشبه ما تكون « بتدفق من ينابيع فها وراء 
الغاية » وعليما » باخحتصار » أن نتوحد بواسطة التزام وتعهد » أى عن طريق 
اقتناع « بان غاية ما ينبغى أن تسيطر على السلوك » ويشوب هذا الاستسلام شىء 
من طبيعة التصرف المبنى على الإيمان والعقيدة > وذلك لأنه > بالرغم من أن . 
المثل ليست غريبة على على الكون الذى يحفزها فى نفوسنا » فليس هناك ما يضمن 
وجوب تحقيقها بنجاح : « فالنتيجة ليست ملك أيدينا ٠‏ .:وبالرغم من أن المثل 
الأعل قد لا پتحمَق عملا البته › الا ان الإمكانية الكاملة للمعيشة المستقرة 
الموحدة تعتمد على القدرة البشرية عل وضع النفس الخاصة بالفرد فى خدمتها 


والآن فإن فكرة اا د لمطالبة مثالية بالاستقرار » كا بکد 
دیوئ » خلال جمیع نواع التقلبات بسبب سلامة النية ( ذلك الوقف الذى ‏ 
يبدو أن المذهب التجريبى قد تلاشنى منه ) » أقول إن فكرة الاستسلام هذه لا 
بمکن أن ڌ تعن إلا أن الق التى تلازم المواقف ل تعد عناصر هامة تلعب دورا فى 
معنى الحياة . فملى الجزء الآآن أن محصل على معناه من الكل » وعلى ذلك الكل 
أن يظهر لنا فى الفيال . 

وما الذى دی الى هذه النظرة من الأشياء » هذه النظرة عدية الوسيلة 
والأداة أصلا ؟ لا شىء سوى العقم الكامن فى الطبيعة المادية » بين الجنس بتتج 
ويفسر منطقه . فإذا ما كان العام غیر مکترٹ لأضحى. الانسان ا 
بقیمه » ولیس أمامه ما يفعله سوئ اقامة مأوی له › فی E‏ القرل »› 
ولكن على أبة حال يكون مفعا بتلك الإرادة التى تنتفع بأکٹر ما کن من 
الأشياء التى ينحصر جوهرها الحقيتق فى العزلة واليأس . ا الى 
تربط الإنسان بالطبيعة والتى يشيد بها الشعراء على الدوام » متلانمة فى مثل ذلك 
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العام » كا لا بمكن أن ينتظم أى ١‏ احترام طبيعى » . أما إذا كان للحياة البشرية 
أن تعتمد فى جد ورصانة » کا بمحث ديوى » على صلتبا بالعالم الحيط بها « عن 
طريتى الاعتاد والعون معا » فإنه يتعين علينا أن نعبر فوق الشعر » والقصص »› 
وأساليب الفبال الأحرى الى الحقائتق الموضوعية لتلك العلاقة .. 

وإذاكان ديوئ بأبي أن بخطو هذه النطوة إلى ما وراء الطييعة »> فلا شك أن 
ذلك برجم الى أنه یدنو عندئذ دنوا خطیرا من مذهب ما فوق الطبيعة > الذى 
يرفضة أكثر ما يرفض الطبيعية الادية . ولذلك فهو يقترح أن يعتمد » معنى 
الحياة »> على نصف عام من النیال . 

اء فى عجب : إذن ألیست: عحاولة ديوى تزويد الحياة عى › 

مثل ذلك المعنى الذى نحدث عله يونج » حاولة دائرية ؟ وعلى المرء ء أن يکتمل 
عن .طريتق التسلم بقيمة خارجية » ولكن النفس يحب بادئ ذى بدء أن 
تشكل » فى الخيال » تلك القيمة الخارجية »> م تمنح العام الحيط عدم 
التوصيل السمة الخاصة بكوؤن ما . فهل يكن الولاء البشرى أن یکون مازما بشئ 
قد بذل جهدا بالغا فى صناعته . وهل يمكن « التسلم » المطلوب لاله من صنع 
المرء الشعورى الخاص أن يتم بإخلاص وينفذ بغير تصنع ؟ 
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سا يت 
جربة الحضارة الغربية 


يتفق ديوى ويونج على الحكم الثابت الصحيح بأن على الرضا والقناعة با 
یسایر المواقف واللحظات لا بمنح الخیاۃ ای معنی کامل کلى . ویری الاثنان أن 
قيمة الأجزاء مجحب أن تأنى من الكل » وأن الصور الى تظهرها علومنا » بالقدر 
الذى تصل اليه فى بنائها » ليس ها معنى. تقدمه من مصادرها الخاصة › وأنه 
ليس من حقا أن ترتع ذلك الع : 

وکلاهما يلوذان با لال الذى يبنى الل لكى يسد هذا اللقص ف العم . 
وهكذا قد تكون المثل تركيبات خيالية »> ويكن اعتبارها صورة قد وحدها 
الخيال . ومع ذلك أيضاً بمكن أن يؤخذ فى الاعتبار أنها نتميز بصحة موضوعية . 
حاصة بها . وكان أفلاطون ييل إلى أن مجعل لمذه الثل رونقا فى عالم خحالد. 
عفردها » عالم أكثر واقعية من العام الذى حيط بنا » فالواقعية امعاصرة تسم 
بنع من الانعطاف واليل إلى الاغتراف باستقلال هذه المثل »إن لم يكن 
بأفضليتما . ولكن بالرغم من أن هذا العام المنفصل لا يعانى من كونه حصيلة 
حيالنا الناص »› فانه يتميز بنقطة ضعت مشايمة هى استفادنه ورجوعه إلى 
الشثون البشرية . فهو « باق » ولكنه لا يؤدى أى عمل . وإن هذا القصور 
فحسب هو الذى أدى إلى الفلسفة العملية فى المقام الأول . وليت المخل طبقا ها 
حقائتق واقعة مستقلة بمكن تأملها » وإنما هى إمكانيات عملية يكن تحقيقها . 
وليست هى مردات ومعنويات خالدة ؛ إذ ليس هناك إمكانيات بالنسبة لنا 
سوی الامکانیات التی نفک ر فیہا . وعلى ذلك فعندما یزید دیوی أن ہی لا فی 
الطبيعة منزلة من نوع ما » فإنه يقع طبيعيا فى حيرة وارتباك ؛ ذلك لأن اعتبار 
الطبيعة مهمة فعلا بالمثل معناه تحويل الطبيعة إلى ما فوق الطبيعة . وكذلك نجده 
يترك منزلتبا بهمة . ۰ 
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وبشك المره فی أن دیوی تمشيا مع مبادئ ونظرياته ؛ بفضل أن يسل هذه 
القضية المتعارضة إلى التجربة . ولحسن الحظ فقد أجريت التجربة من قبل . وما 
هی إلا التاريخ الكامل للحضارة الغربية : وعلى المرء » طبعا » أن يفسر هذا ' 
التاريخ . وإلى لأعرض فها يلى تفسيرا غير تقليدى لاتاريخ معاونة للفلسفة 
يبدأ تاريخ أوروبا فى فتزة من اليأس بالنسبة إلى قم الحياة التى تحددها 
المواقت واللخظات - وتلك الصورة أشبه ما تكون تماما بالصورة التى يسير 
عصرنا الحالى فى طريقه إليا ."فكانت تسود روح تحول وابتعاد عن لوازم الحياة 
الحيوية والاجياعية » ناشثة من وفرة فى الفرة »> ومعبرة غن تلك الخرة بطرق 
متنوعة الأشكال . ودانما ما كان النكاء بحذرون ا لجنس البشرى من الافراط فى 
اللذة » لأن الانهاس من الرجح أن يجلب الأمم . ول يكن نمدا التحذير بتاتا أثر 
بالغ على الجنس اليشرى الفم بالدوافع . ولقد قام رجال أكثر حكة بنشر 
التحذير نفسه على أساس آخر» ألا وهو أن الانغاس من المرجح أن يجلب 
العار » وهذا اعتبار مختلف للغاية . فالشراهة البدنية المادية » مثلا » كانت تعتبر 
غير تلانمة مع الكرامة والعزة . فلا يكن المرء أن يصبح السياسى الفطن الذى به 
بتاح حتب أو الإنسان النبیل الأسمی الذی نادى به كونفوشيوس إذا 1 يلك زمام 
الشهزة . 
وأخياً » e‏ »> يتضح أن الرغبة نفسها 
هی العدو › حيث انها تتضمن بالضرورة من يعانى من الناس . وبعكس مظهر 
البوذية حکم الشرق: واسع الاتار الذى يقضی بان الاغراء البيولوڃى 
( الحیوی) مضلل - فهو عش للوعود الكاذبة » الى 9 تۇدى الا. الى پۇس 
أعمق » وتزید الظمأ فى الوقت الى ترويه » وتثببِ الحلقات الى ترط المرء 
بالوجود فى اللحظة الى یظن المرء أنه بفصم عراها . ولقد أصبح الناس . 
المتحضرون يشكون فى الرضى الذى تيع المؤاقف » ولا كانت الرغبة لا تزال . 
باقية » فقد أقاموا من الأنظمة ما ينفرهم » لكى يخلصوا أنفسهم من سحر الرغبة 
4 


الخداع . فاليوجا ومارسة طقوس زن 26 والمسلك السلى للصوفيين › 
كلها تقوم على هذا النفور من الجذب المباشر للقيمة الطبيعية . 

والآن فن الجدير باملاحظة أنه بين هذه الأنظمة المؤدية إلى النفور فى الهند 
والشرق الأقصى تدفعها رغبة فى اروب من المعاناة حتى ولو بلغ بها الأمر المروب 

من الوجود نفسه »› فان النظامين العظيمين اللذين عرلا تجاه الغرب كانت ها 
دوافع ختلفة للغاية . وم تكن تملك الرواقية ولا المسيحية تجنب المعاناة ؛ اذ 
كانت تشغلها صفة الشخص وحاله إلى درجة كبيرة جعلت مها خدراً نسييا 
لالام واللذات . فكان الرواقيون يطلبون الحرية .الباطنية وضبط النفس - إذ 
كان امتلاك تلك الصفة البشرية الشاخة وهى عدم القابلية للانثلام هو الى 
عل الحياة جديرة بالعيش - ولكى تكتسب هذه الصفة كان من الواجب أن 
تمرف الرغبات الأكثر مادية مكانما . أما السيحيون فكانوا يطلبون تجنب 
الخطيثة » لكى يكونوا لائقين لعام آحر . ومن أجل أن ينالوا هذا الخير المادى 
الذی کانوا یشعرون به فی خيا هم وکأنه موجود على الغالب » نم یکونوا فحسب 
قد تحولوا شطراً عن الأشياء « الى تجد فى طلا الأم » . وهم ينظرون إلى هذا 
العام فى ازدراء »> وانغا غالبا ما كانوا كذلك متعطشين حقا للمعاناة - تلك 
الصور من الاضطهاد والاستشهاد التى كان معلمهم قد وعدهم من قبل ہا 
ثوابا »> كا أسماهم المطوبين إذا ما تعرضوا ها ! 

فليس أمامنا إذن » فى كل من الرواقية والمسيحية إلا تجربة فى الانفصال 
ر الانفصال عن كل التع التى تخلقها المواقف رغبة فى. تحقيق نوع من الير 
الكامل الكل الذى يتضمن التكامل الذاتى ) › أقول تجربة تم تنفيذها ف بطولة 
على أيدى أعداد وفيزة من الأفراد » وانتقلت بروحها إلى فترة تكوين أوربا . 

وكين سارت تجربة الانفصال هذه ؟ لقد كانت > اذا ما تمسكنا بتصها 
الحرق » تجربة فاشلة . وأصبح من الواضح أمام العقل الأوربى أنه يستحيل على 


( + ) طائفة يابانية تنتمى إلى امذهب البوذى وأتباعها يدعون الى رياضة النفس بالتأمل والاستنارة 
عن طريتق المعلومات غير النطقية التناقضة « المترجم .٠‏ 
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الإنسان أن يرفض فض المتع ايوبة والاجاعية ومحتقظ بقیمه ى الياة . وکانت 
ذه القترة كلها نوعا من کابوس الاهمام يامۇر العام الآخر الذى أخحذنا تضق 
منه الآن فحسب . 

وعلى حقيقة هذا المشل يته يتفق الجنس البشرى الآن اتفاقا تاما » وأصبح هذا 
التعبير واحدا من التعبيرات غير الصالحة ف لتنا . وعندما يسجل مارکس 
وبا کونین اتہاما للدين » فإن هذا هو ما مجذب انتباهها ویشده . فالتحوؤل أو 
التفور يتم فى غاية الاتقان › ولکن لا یزال علینا أن نت نتفق على علة الفشل ومداه . 
فلنتطلع قليلا ال وجه من التاريخ يسجل ألبتة › ولكنه أعمق ص تاریخ 
الأفكار ¢ آلا وهو » تاریخ الشعور والتأثر - الشعور السائد بالمذاهمتن والحقب 8 

وكانت الرواقية تطلعا حيال عدم التأثر استناداً إلى النوف من الانفعال » أو 
قل كانت هى رباطة الجأش القانمة على انرعاج ثابت أولى - هو الخوف من 
ار للإضطراب والتیج د تستطع الرواقية أن تعمر لأنها ل) تكن متقلبة 

غير ثابتة باطنيا فحسب › وانما لأنها كانت كذلك › ال کل ر مقفرة 
وحبدة - مقفرة یشکل لا تمل . 

وإن الذات التى تضبط نفسها » وتحترم نفسها » الذات الفخورة برباطة 
جأشها » والمتحررة من النوف » والجامدة فى أحكامها عن القيمة » مستمتعة 
حظة بعد لحظة بالسيادة الخاصة « بقوتما العقلية المسيطرة » - .هذه الذات يحب 
كذلك أن کرت ار من اھ اسالات فك فبا أن مك مرها 

فالياة جب أن تستمر » ولكنا تسير بالقاعدة والعلاقة » وليس الاح 
8 الحياة الى شى :دوافعها اللناصة فھی ث شي اقل من ن اليا » وشئ يوصف بأنه 
أقل تحررا .. 

وهكذا نجد أن الرواقيين - العظام » الحافظين » المنفصلين » المنفردين › 
الأبطال » ينطلقون من سجونهم الباطنة ويسعون وراء صحبة مثلى كصحبة 
القدر » أو صحبة زيوس » إن لم تكن صحبة البشر و ارشلل 4 باز یوقن »۽ 
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وأنت » باقدز ! » وتيل الرواقية من جانب تجاه الغيرية ( الإيثار ) ومن جانب 
ار تجاه E‏ الحلول ) الذئ هو هروب من الوحدة إلى الأوحد ! 

وقد کان ادف الوحید من هڌا ه و كسب عون هى أو خلقی معین فی العزلة 
والانفعال » وليس الحصول على وفاق حقيتى خحالص مح هذا الحرط البشرى من 
التوفيتق والبور العارضين . فلم تستطع الرواقية أن تربط نفسها بصلات › 
وکحركة » لا کناثیر قوی » خحبت وتلاشت . 


أما الانفصال المسيحى فقد عمّر مدة أطول - لأنه راجع جزثيا » فيا أحسب 
ال أنه » كان متقلبا غير ثابت بطريقة أخرى . 


فقد کان ایثاره » بغر شك › عونا خلقیا متبادلا فی سبیل الاهټام بأمور 
الدنيا الآحرة » ولو أنه كان يتضمن عنصرا غريبا من عدم الثبات والاتزان . 
فکان عل امرء أن بعطى الآحرين أقداحا من الماء البارد بينا يعتبر هذه الأقداح 
عدية القيمة بالنسبة لنفسه . كا كان على المنتفع ان یکون راغبا فی قبول ما 
- استحق المعطى عليه أجراً إذا ما ترا منه . وكان المسيحى يرفض طبقا للعقيدة ان 
يقاتل من أجل اهتاماته الدنيوية » على حين كان اير الدنيوى الذى يخص 
الآحرين جديرا بالتقاتل من أجله . وهكذا أنجبت المسيحية » بعاونة الرواقيين 
( ولو أنه كان يصحبا مشا كسة وإصرار لم تظهرهما الرواقية بتاتا ) » أقول أنجبت 
نظاما عظما من اللنقوق المدنية - من المؤكد أنه نسل عجيب فى رأى من ينبذون_ 
العام ! 

ولا انت العصور المديدة من العزلة والانفصال زا مذهب احياء الثقافة 
القدعة يدافع مرة أنحری عن قيمة ة الأشياء الدنيوية › وجدت المسيحية نفسها قد 
بلغت من قبل منتصف الطريق فى جانب القرد . وکانت الروح العلمية السائدة. 

فى القرنين السادس عشر والسابع عشر من أحد الوجوه نقضا للازدراء اللسيحى 
ا هذا العام > ولكنها من وجهة اکر كانت نتاجا لمذا الاتفصال 

نفسه . أفلم يكن هذا الموقف التجريى ۶ تجاه الطبيعة سوئ تطلبیق جدید اإیٹار ؟ 
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إن العام جب أن بفقد حیاته اتی ت تتميز بأنواع: بدهية من التعصب والایاز 
لکی مجدها ی صورة السيطرة عل الطبيعة . 


فاذا إذن قد أظهرت هذه التجربة فى العزلة والانقصال ؟ إن ذلك 
الانقفصال سفسطی » وباطل » وسقع » وبالرغم من أن هذا هو الاستدلال 
العادى » فإنه استدلال سطحى » إذ أن مثل ذلك الاستدلال يرتد بنا إلى عام 
الرضا والقناعة عا تأنى به المراقف - وکأن شیا يعرف أویدرس من قبل . ومن 
العقم أن نرتد إلى تلك الحالة التى تغميز بمجرد انتهاز الفرص الطبيعية الإيجابية وما 
يصحها من رضا وإشباع للطبيعة الغريزية . ولم يكن اليأس نفسه الذى نشا عله 
هذا الاهتام المائل بأمور الدنيا الآخحرة إلا دحضا تجريبيا لكفابة الحياة ذات 
الاتصالات والعلاقات ! وإذا م يكن جاس. مرحلة الانفصال' المبكرة قد أظهر 
شيثا آنحر » فقد كان على البشرية أن تكتشف أن ااام ال خلتى بصفة الذات قد 
يصبح قادرا على الاستيعاب والاستغراق إلى حد أنه يقصص »› أو حى بقلب ٤‏ 
وجهة النظر الطبيعية تجاه المعاناة . فقد دخحلت وجهة النظر اللناصة لفسال اى 
الحياة البشرية لتبتى . 


وپالرغم من د ى فيجب أن تبت ( وجهة نظر الانفصال ) فى صحبة وجهة 
النظر اللناصة بالاتصال . والنتيجة الصحيحة فمذه التجربة الغريبة » كا 
عرضتا : هى أن الانفصال والاتصال تربطها معا علاقة بكيفية ما . ذلك أنه 
لا قيمة للمعيشة إذا نم يصحبا اهام قلى بالعمل ۽ ولا بستطیع أى إنسان أن 
بعمل من کل لبه ف عالم حب .عليه آن ینظر دوما إل قيمه وواقعه بالشك أو 
الإنكار وما هو إلا مبداً إلاليه العا ر تؤكده هذه التجربة . ولو أنه يوضح 
كذلك شيا من العلاقة التى يرتبط بها معأ الاتجاهان المتعارضان للمعنى . وذلك 
لأننا نلاحظ أن الدات المنفضلة وحدها هى التى تتميز بالقدرة على الاتصال 
الناجع ; ۰ ا ۰ 

وإذا ما فكرنا فحسب فى المتعة الى تلازم الموقف »› فليس النبم هو أحسن 
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من. بيز مذاتق الطعام . ولكى يستمتع الفرد ء عليه أن يکون طليقا › اذ ان 
الشخص الوحيد الذى ى وسعه أن یستمتع متعة كاملة هو الذى لا تكون المتعة 
ضرورة. له ! وكذلك فالشخص الوحيد الذى يصلح لأى نشاط » أو منصب » 
أو ثقة » أو صداقة هو الذى لا يكون ذلك الخير بالنسبة له هو الخير المطلق الذى 
لا غنى عله . وأفضل إنسان يعيش مثله مثل الرياضى الحتق الذى يعامل كل . 
مباراة كا لو كانت هدف اليا الأوحد » ومع ذلك فعندما تنتبى » لا يتفاخر 
أو يتخاذل بالنجاح أو الفشل . فالانفصال يحب أن يكون خالصا حقيقيا لكى 
يکون ناجحا . 


واذا ما كان حقيقيا حالصا › فإنه لا يؤدى فحسب إلى شهية صحية للأشياء . 
امتمشية مع المواقف » إنما يؤدى كذلك إلى الخصب والانمار - أى الحذق فى 
ا المت التى تميز الحضارة . ولم تكن الهاسة التى فسرت بها طرق العم 
وأدركت وحققت به قوانين الطبيعة الا نتيجة مباشرة لذلك القع السابق لمدة . 
طويلة . ولا تستطيع أية عقلية لم تكتسب قذرة مشابهة على نسيان التفس أن 
تأمل الاستمرار فى القيام بأعال عظيمة ف العم الطبیعی . 


وهكذا » من غير قصد » خلفت الرواقية والمسيحية فى أوربا عنصرا من 
البشر قادرين إلى درجة لا مثيل ما فى التاريخ على التعامل مع الظروف 
والحالات التجريبية - فكان منهم المستمتعون اللحاذقون » والمدبرون الأكفاء › 
والحكام القادرون » والمنكرون المتتابعون ذوو العقول السديدة » ومطورو 
الصياغة الفنية » ومبدعو الآداب والفنون . ولن تكون إلا فلسفة تاريخ عمياء 
جاهلة تلك الى تفرض أن هذه الميزات العظيمة العديدة ما هى إلا نتاج 
العصر » أو المناخ › أو النظم الاقتصادية › أورد فعل الخرافة . وقد كان نظامهم 
فى العزلة والانفصال هو الذى منحهم هذه القوة التجريبية | 
وقد كانت الظروف النفسية لذلا ال خصب فوق العادى موضوع تأمل طويل 
من جانب المؤرخين والفلاسفة . ولا يمكن أن تكون هناك بصيرةنافذة إلى هذا 
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الموضوع مادام الرء يعتبر ظاهرة الهضة محرد ترد بشرئ . ومن الواجب على 
الأقل أن يكون هذا واضحا .: وهو أن الانفصال أو الاعتزال قد دحل هنا فى 
تعاون موفق مع الاتصال . وتنحصر مشکاتنا بوجه عام فیا بمکن أن يعنبه مثل 
ذلك الاعتزال الطبيعى الحقيتى الخالص الذى م تحدده بحى الرواقية الأولى 
والس الارن ۰ 


ےھ 
کف بتطلب الاتصال انفصالا 


-١‏ مفهرم اللہ 

إن القول بأن هناك شيا مثل ذلك الانفصال العادى عن متاع الدنيا بعنى 
واحداً من اثنين ء فإما القول بأن هذا امتا قيمة ضثيلة نسبيا ‏ وأن اهتامنا به 
ينبغى أن يقل بأية كيفية ؛ وإما القول » من غير ما انتقاص من قيمته » بأن 
هناك انحرافاً طبيعياً فى السعى فى أطلبه . 

وقد هيأنا السياق السابق لرفض البديل الأول » إن لم يكن قد أعدنا 
لاستخدام الثاني ٠.‏ وإن انفصالا يعتمد على احتقار القم « الدنيوية ‏ 
أو « البشرية » همو. انفصال غير سلم »> شأنه تماما شأن أى اهتام بحت بامور 
الدنيا والأخحرة » فهو اهام غر سام . ولكن » إذا كانت القم البشرية ممينة › 
فم بنبغى أن يكون هناك أى ١‏ انحراف طبيعى » - مادامت الغاية هى »› 
التحدید » شىء يہدف إليه » كا لا يبدو أن هناك أية فضيلة ف الاقزاب من 
المدف بالتراجم بعيداً عنه » أو فى سلوك طريق متعرج للوصول إليه ؟ 

رأ( الصورة الخادعة للقيمة (الحلية ) .: 

وتنحصر اللإجابة فى الحقيقة الى تقول إن المتع المتعددة الى نسعى وراءها 
ليست هى ذرات من القيمة منعزلة ويمكن الإحاطة با . 

فهى قيمة أو صالحة أو جيدة » إلا أن جودتما ليست فى ذاتها فحسب › 
فهى لا تزيد على قيمة الورقة المالية التى توجد فى نفس الورقة باعتبارها مستنداً 
من الورق يمكن جسّه ولسه . فالصورة اللنادعة للقيمة الموضعية أشبه ما تكون 
بالصورة النادعة للوزن الموضعى : فيبدو أن وزن الجسم حال فيه متحد به - 
والا فی ای مکان آخر ینہغی أن یکون الوزن ؟ ومع ذلك فكل هذا الوزن يكن ٠‏ 
أن يتلاشى من غير أن نخدش سطحه » إذا ما استطعنا فحسب أن نفنى جميع 
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الأجسام العيطة . رالآن فلتتأمل نوعا من القيمة مثل جودة الطعام » ولنفرض أن 
مكان الجودة فى داحل الأ كولات والمواد الغذالية : فعندئد لن نقوم شهياتنا 
المتغيرة بأية وظيفة » ومها تكن الكيات التى قد نسنملكها » فسوف يحنفظ 
الطعام بنفس ٠‏ جودته » . ولكن حيث إن ذه الجودة » فى واقع الأمر » علاقة 
واضحة ٻأشياء كثيرة من بينها الصحة » والجوع وعادات الجسم > فإننا لا 
نستطيع أن نحدد مكان الجودة فى المادة الغذائية . 

رب ) المبدأ العام لسبية بالقباس إلى الق : 

يوجد » فى واقع الأمر » مبداً عام للنسبية فيا يتعلق بالقى . ويتضمن هذا 
المبدا شيثين : 

الأول » هو أن الاير كله خير للذات . ويتيع ذلك أن حالة بهيجة حساسة 
تميز الذات تصبح ضرورة لازمة لأية متعة مها يكن نوعها > وبدلا من الاندفاع 
رأسا إلى الاستمتاع » فإنه من الضرورى من وقت إلى خر أن نشعل من جديد 
نشاط وحس الذات التى علا أن تمر بتجربة الاستمتاع . 


- أما الثاني » فهو أن أئ خير حاص ليس الا » وحس أنه ليس الاء حالة 
علاقة صحيحة كاملة بين المستمتع وعالمه . (ونحن على دراية بالغة بهذا فى 
الأمثلة السلبية التى يعترض فما نوع من القاق المافصل والذى لا علاقة له بالأمر 
ظاهريا » أقول يعترض طريق اللذات القوية.الركزة جيدأ فى موضع خاص مثل 
الطعام والنوم . ) والاستمتاع ١‏ بشىء طيب » هو دانما طريقة خحاصة للاستمتاع 
« بالخير» . لذلك قد تكون العناية الشعورية بهذا الحتق الكامل شرطا سابقا 
ضروریا لتقدیر اى نوع معين من .الاير . 

- وهكذا فإن ما نصفه « بالانفصال العادى » إن هر الا التتيجة الطبيعية 
لإدراك ماهية انير وأين يكون بطريقة أكثر صدا من المعتاد - أى بالتخلص 
من الصور النادعة لمكانه العينى ولاستقلاله . والانفصال العادى هو انقصال 
يحول نظره من متع معينة إلى المصادر التى تحعصلل منها هذه المع على قيمتها - فلا 
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يبق ووجهه منصرفا عن المدف « الدنيوئ ١‏ › واعا یعود الى هذا بتحمس 
جدید . 

وى هذه العبارة البالغة البساطة نجد التفسير الرسمى للتناقض لملم به عالا ۰ 
والذی طبقا له بشت السى المباشر وراء السعادة او اللذة إلغاء نقسه وبطلانه . 
وهذا السعى الباطل لا سى بدقة سعيا وراء اللذة : انما هو سعى وراء لذة فى 
أشياء نوعية » وهو باطل لأنه يركز القيمة : زیفا فی تلك الأشياء . کا آنه يعجز عن 
إدراك النسبية فا هو نسبى » والعلاقة فما يتعلق بشىء ار . وف تعریقه لغایته 
تعوزه القيقة الموضوعية . 

رج ) الموضوعية الحسوسة : 

ولکن ما هی « مصادر القيمة » هذه الت يجب أن نتطلع إلا ؟ وهل تذ كرنا 
مرة أخحرى و باللغير المطلى » الذى نادى به أفلاطون » والذى تعتبر جميع التع 
الدنيوية صورا واهنة منه › والڏذى هو ما تطمح الروح الى تامله وهى صافية 
نقية ؟ 

وبقدر ما یعنی هذا أن هناك وحدة فى كل خبرات افير + وأنها حالة صحية 
تلك التى تذكرنا بهذه الوحدة » التى بدونها لا نستطيع إلا أن نصبح نفوسا 
حائرة » تحاول أن تخلط معا من أجل حيواتنا حموعة نافعة من تع المتفاوتة - 
تكون الاجابة بالا جاب ! فان تكامل النفس يتمد على تكامل قيمتها . 

وبقدر ما يعنى هذا أن عالم القيمة الث كوحدة إن هو إلا عالم منفرد يمي Ù‏ 
بالاکتفاء الذاتی (فى حين أن القع الجزئية ليست كذلك ) - تكون الاجاية 
بالنی ! فليس هناك مثل ذلك العام - ولا ق ایال . واذا کان إعفاؤنا 
من « هنا العام » ييكن أن يتم فحب عن طريق تأمل مثل عليا كلك الى 
نستطیم ن أنفستا أن نستحوذ علا ونوحدها ٤‏ وتامل مبادیء اصلاح ورق 
كلك التى قد أدركناها نحن أنفسنا » فإننا بذلك نكون قد عدنا إلى الدائرة الى 
کان دیوی » وأفلاطون » ودکتور یونج على وفاق فا - وهى دائرة المثل الأعلى 
فی صورة هدف معتوی مرد . 
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ومثل ذلك الخل الأعلى » أو تلك الصورة المبتدعة لا قد يكون » أو ينبتى 
أن يكون » أو قل تلاى الأداة الستخدمة فى تشكيل ألخبرة من جديد » هما قدرة 
محدودة على المطالبة بالاقتناع والتدمة » كا أن ما كذلك قدرة محدودة على 
استمادة التقدير الحرج . وليس فى وسع ذلك الثل الأعلى أن يقصلنا بقدر كاف 
عا هو کائن . لن ما هو کائن › مها تکن عیوبه » قد أظهر ثباتا عفلما فیا بلغه 
من كيان .: فهو بحرز الواقع فى جعبته . وإلى جانب ذلك » فهو ليس مرد 
مستقبل سلی > ولكنه ينقد مثلى الأعلى بدوره » ويحسنه . 


وصحيح أن المثل يطلق منفردا عن الحقائق . وكل مهود لتقدير حقائق 
الغبرة محلب الحزن » ويؤدى إلى عودة إلى الثل الأعل فى صورة هروب 
وانتعاش : فالفن ودولة العدد الكاملة قد بميثان حلا جزئيا « لعبادة الإنسان 
ا وكذلك أيضا » فإن كل مجهود لتجسم المثل الأعلى محلب الحزن : إذ 
يقف المغل بعيداً عنا »> يدعونا فى مثابرة ويطالبنا فى إصرار » ومحملنا جاله 
الخاص على الخضوع له . ولكنه مع هذا لا يقف جامداً لا يتغير ! ذلك لأن 
الجهد الذى يبذل للتجسيد بهذب ويشقف المثل نفسه أيضا . والوسائل التى نجدها 
ضرورية لكى نعطى أفكارنا تأثرا تارينيا ليست ألبتة جرد « تعارضات » : بل 
هى تعاون على فهمنا لا تعنيه الفكرة . فالتزل الذى بى أقل قدرا من المتزل 
الذى رؤئ فى المنام أو الأوهام » ولكنه كذلك أعظم منه بكثر. 


ويتضمن هذا أن الثل الأعلى لين جرد اختراع قت به شخصيا ء ولکنه 
اکتسابت بنوع ما . وهو کائن ی العام المادى » ذلك العام نفسه الذى أنقّده 
وأفصل نفسى عنه . وهو كائن هناك فى صورتين › الأولى » فى صورة محسدة 
جزئيا . وهذا ۶ يراه هیمبل : فعنده أن الغنصر الواقعی ف تدفق التاريخ هو 
الجزء المعقول أو الثالى » والمخل الأعلى الذى قد إأثبت ولو جدارة جزئية بظهبوره 
آل ا هو مثل أعلى أصدق من العام المنفصل البعيد الذى يتميز بالكال 
المحرد . أما الصورة الثانية » ففيما فوق هذا يكون امل الأعل موجودا بشكل 
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مادی کتوع من التوتر يسود هذه الأشياء عينها > وكأنا فى حرب مع نفسها : 
وغير راضية عن نفسها . 
وتلتى فلسفة الحلول (كمذهب تأليه الكون » والوحدانية » والمذهب الخالى 


الموضوعى » وإحياء الثقافة القدية ) ضوء! على نصف هذه الحقيقة , 

فالحقيقة الواقعة الكاملة كلها كائنة داخل إطار العام RD‏ 
تشترك فى الطبيعة الإهية . ولكن هذه الفلبفة تعجز عن ملاحظة أن الحقيقة 
الواقعة الكاملة كلها كائنة كذلك فى صورة عنصر توتر واضطراب »› فالطبيعة 
الإمية تختلف مع نفس الأفراد النواص الذين تحل فيم » وجوهر اير يتبرم 
بردائه الواقعى ويكافح للخروج من غلافه : وعندما ننقد هذه الفلسفة فإننا 
( الى حد ما) نسرد نقدها الذاقن الخاص. بها ٠.‏ وعندما نلاحظ شيا حيا 
فاننا ندرك ما هز وما يدف إليه معا > فوق ماهيته . أما المثل الى نعتبرها 
صالحة لشي ما فن:الحتمل أن تكون قانمة على أسس سليمة إذا ما ناسبت 
نوعا من التوتر ولاقت صراعا داخحل طبيعة الشئ ذاته . 


وبقدرما یکون هذا صحیحا › فیا تعلق بکاد الأشياء الجزئية والعام ككل » 
فإن النتاج البشرى من المثل العليا يكف عن أن يكون محرد ميل ذاتى إلى مکان 
خاص فى الكون » يدعمه بوجه خحاص عزم شخصى وعاطفة ذاتية مثل عبادة 
الانسان الحر الى لأ تتميز بالجرأة فحسب » وإنما بالتحدى والنور كذلك › إذ 
تصبح محاولة لتفسير القوة الداخلية الدافعة المسبية للإجهاد »> والتوتر الذى حدث 
داحل' الأشياء . وتكف الل العليا عن أن تكون ملكا خاضا لنا ؤحسب » وإنا 
تكتسب موضوعية مادية » كذلك . وكموضوعات مثالية » بضناف لذلك إلا 
فاعل » اى ذات تكرم وفادتها + فالعلم يعرف ماذا هو فاعل » ا 
ما نسميه د الواقع » من الحقائق اللناصة تجاه هذا الكيان المادى » أو العملية الى 
بقوم بها العام فى صورة عمل مقصود . وهكذا ونحن نتأمل « الخير» » نتأمل 
د الواقع ۾ كذلك . وسواء كان هذا أو لم يكن مذهب فوق الطبية » الذى 
برهبه دیوی » فقد تكون مسألة اصطلاحات فنية » وإنی أعتقد أن هذا ما ينبفی 
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أن يعنيه . وعلى أية حال > فلا يكن الحصول على تكامل النفس » متضمنا قوة 
الاتصال اليشرى الطبيعى › باي اشتراطات أو حدود أخری . أا انفصالنا 
الطبيعى فإن هو أول كل شىء إلا ا جهد الذى نبذله لندرك ونيز « إرادة العام » 
هذه الإرادة الموضوعبة المادية » أو ل ا ا ا بر ولیس فحسب العين 
الحافظة فى اقلب العام : 


۲ - دعومة الياة 


إن هذه المشكلة الخاصة « بانفصال عاذى ٠‏ » كا ذكرنا » تنطلب أول شىء 
للها الاعتراف بالواقع الموضوعى فى باعث مثالى على الأحداث . وهذا الباعث 
أو العامل المثالى يظهر نفسه أولا فى الاستمتاع الذاتى عن طر يت العام الذى يضم 
خیره ا لاص الذى أصبح أمرا واقعا باعتباره عنصره د الحقیتی.» » کا یظهر نفسه 
أيضا فى صورة كفاح موضوعى بعيداً عا تكونه الأشياء متجها إلى ما يكن أن 
تکونه . ویسبب هذا العامل الموضوعى ل يکون ودا ى تمسکه. « بالنیر » 
ومساندته ایاه . ۰ 
وع ذلك فلقانون الانفصال مظهر آخر سوف نحصل على رأى أوضح عنه 
Se‏ ا ص ا ج ار ق 
الظروف التى تقترن بهذا الئير. . 
(د) قانون الآخرية التجريبية :. 
من العلومات النفسية الشائعة ة اننا کی ا که ع Yu‏ تکونه 
هذه الأشياء . فلو أن کل شىء ملون كان أخحضر لعدت الصفة « خضراء » كل 
المعى الذى مله الآن بکونا « ليست ۔حمراء » ٤‏ .ود ليست صفراء ١‏ › 
و«ليست زرقاء » . وبالرغم من أنه قد لا تزال هناك نظرية حاصة باللون » إلا 
أن هذه النظرية لابد ملتشمة مع النظرية الخاصة باللون الأخضر وتصبح أية كات 
أحرى من نافلة القول » إلا إذا استخدمت لأغراض التأمل والتفكير . 
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وهکذا فان سياق أية خبرة » أو ما بحيط .بها من أشياء « أخرى » » فى حين 
أنها من جهة تتنافس وإياها من أجل الزعاية و الاقام » إذا هى من جهة أحرى 
ترد فی معناها . فهناك شىء أشبه ما يكون بمنافسة مشتتة مدمرة بين أشياء يمكن . 
أن تثير الرعاية والاهتام » كا يوجد كذلك نوع من الآخرية الى » وهى تقدم 
بدلا وفرقا › نتفر تتفتق من جديد مع المعنى اللخاص با موضوع وتزيده . وکا حدٹ ی 
تجربة السيد جلبرت تشسر تن » بحب على المرء أن یغادر « بڑسی » لکی یری ١‏ 
برسی ( احدی مقاطعات لندن العاصمة) . فبيڼا هو فى بزسى »› وسط 
حقائبه » بصرخ قاثلا ‏ « إنتی ذاهب إلى بڑسی - عن طریق روما ٤‏ وفينا › 
وسانت پیتزسبرج » . أما العدو الرئيسى للمعتى › بعد الآلية اللنامدة »> فهو 
التكرار » أو الرقابة النطية » أو محرد الاطالة الكية . هذا واقتصار المعيشة 
الذكية على مادة موضوع محددة يعمل على انعدام طعمها » ذلك لأن مهما . 
هی أن « تعرف مهما » » أى أن تنتج ججموعة من التصنيفات الى تعد لكل 
شىء عدته » ولكن ما إن تقام هذه التصنيفات بنجاح » ومن النجاح هنا هو 
القضاء على الجدة > حى تتحول عمليات المعيشة إلى عناء وملل . 


ومع هذا فان امكانية رؤية ة الخاص على حال ٤‏ هی كذلك ! ت امكانية ادرا که 
وقد تحسن أو تغير » فالرحلة العقلية التى تفسر جؤهر الشىء عن طريق المقابلة تأى 
كذلك بالخیال الانتقادی »› الذی تکن فيه بذور ا لخصب والانتاج > ذلك لأن 
نقطة ارتكاز الخصب ان هى الا رؤية الخاص › تلك الرؤية الت بہا يصبح كل 
ما هو طارىء حوها بارزا أحاذا : فرؤية الحاص كعينة حقيقية يمكن أن تصبح 
حلاف ذلك هى الحطوة الأول فى تدبر واقعى لانحراف » أو قل لشیء جديد فى 
العام > إذ أن تجربة شىء « آنحر» هى أحد الشروط اللازمة للابتداع٠»‏ أوقل 
اللازمة كذلك لاأخرية أبعد وأك . 

. الذلك نلاحظ أن عصور الاختراع الغظيمة غالبا ما كانت عصور ارتياد أفاق 
جسمية أو عقلية جديدة . وتنزع الحضارات » وهى أنبل ما أنتجه الفكر 
البشرى » الى تغليف أعضائبا بسحر الوحدة الكاملة » ,وما يتبعها من ضرورة › 
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فصفاتها ا مميزة لا بحس المرء أنها غريبة حاصة + ولكنها » تحت تأثير مغنطة التواتر 
الذى لا يتغير » تتخذ لنفسها هيئة ونغمة الثبات البدمن العام . والمروب من 
مثل ذلك الرسوخ والثبات » سواء بالترحال أو بالتجارة أو. حي بالغزو : هو أشبه. 
ما يكون بجميع أنواع التحرر التى تسبب الاضطراب العميق » وبالرغم من ذلك 
فان تواترا ملا ما لمثل تلك الزات الناصة بالاخرية ان هو الا شرط يشجع عل 
النشاط الحيوى لاية ثقافة » كا انه ضرورة + كا بتوهم الرء.. فهل هناك شىء 
مشابه عکن أن يستقم مع انشغالنا العقلى بالمميزات العامة الشاملة الخاصة. بهذا 
العام الواحد» وما يتميز به من خصائص الفراغ » والكتلة » والطاقة › 
والنظام ؟ 

وإنی أعتقد آنه لیس آمامنا آی جال للاختیار سوی تعمم مبدئنا ونظریتنا . 
فاللنصب فى كل ما هو جديد مطلوب لو قدر لأية خبرة موصوده أن تحتفظ معن 
مثل ذلك الذى تحمله > بل وأكثز من هذا لو قدر ها أن تصل إلى معنى مثل 
ذلك فی مقدورها أن تصل اليه » واذا کان هذا صحیحا » فینبغی إذن أن يكون 
لكل خاص آخر واقعى كذلك . آما ایال الفارغ فلا يصلح » کا لا تصلح جرد 
المقولة المنطقية بالآخحرية › فالقاعدة المنطقية التى تقول ان لكل « هذا» حاص 
يوجد « اخر» يمكن إدراكه إن هى إلا تصريح غفل لإدراك مثل ذلك الآخر 
إذا ما استطاع المرء . وهكذا فإن « عالما آخر» واقعيا ماديا يصبح أفضل حالة 
ملاعة لصب العقل النشط بالنظر إلى هذا العام » لو أنه تحرر من النافسة 

المفسدة . 

وعندئذ کون الخيال مشغولا على الدوام وينتفع بهذا التصريح المنطق › 
ويقدم لنا رسوما تحطيطية واوصافا حتصرة » ليست خاصة فحسب بلغات 
أخری » ونلاد آخری »› وأنواع آخری من المندسة والجبر » وإغا كذلك خاصة 
بنفوس أخرى » وحيوات أخرى » وعوالم أخرى . ويملا الخيال هذه النطط 
المنطقية بالصور التى يعرف نوعها الطارئ - جاعلا مها أساطير خرافية ورموزاً ما 
يعتبره حقيقياً واقعياً . ولا يصر الا على ر اة بذاته من مکونات هذه 
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الصور الخبالىة › ا وهو أن عالڵه لاحر من الم كد ُن يصح ی ۾ انحر » 
(يفوق العقل ) بالنسبة لأى خاص ممكننا ان نصفه « بهذا » وليس البديل سوى 
عجز نہانى نى اللنصب » وقانون القيمة الخاص بالطاقة المتاحة : وهو يدد أية 
قم نستمتع ly‏ الآن باجاه تدر ی الى الاخحتقاء › او قل العدم . 


(ه) الآخرية الزمنية أو ما وراء الخبرة : 

إن ما نتتبعه إن هو إلا القانون الذى يقول إن قرينة تجربة القيمة قد تكون › 
وعادة ما تكون » عاملا يساعد على زبادة قيمتها وليس عاملا مزاح حط من 
قدرها . 

وتسشقم هذه القاعدة أيضا عندها تكون القرينة المفروضة صورة آخری 4 
اق صورة جره لاحی من الزمن › 0 قل « حباة مستقبلة » . 

وكثيراً ما يقال أن المدة لا علاقة ها بقيمة التجربة قا له قيمة ليس هو 
الكم ( المد ) الزمنى » وإ ما هو الكيف . وعلى هذا الأساس فإن هدف الحياة هو 
أن تظفر بنوغ من فهم القى الخالدة » ؛ وان تقنع وترضی با صل عليه ف 
هذا ا لجال . ولا يضيف الاستمرار فى المعيشة شيعا الى قيمة أحسن لحظات الرء ء 
ولذا فإن الانتقال بعد تلك اللحظات المفضلة الى لحظات تحدية قيمة إن هو إلا 
حط من قدر السمة الكلية اة المرء.. وهكذا فإن الرغبة الملحة فى البقاء الدا مم 
ليست :لا علامة على عدم الأهلية للبقاء » فان الطريق الوحيد لکی یکون المرء 
"هلا للخلود ينبغى أن يتمثل فى عدم الرغبة فى الحلود . 

ولو کان هذا صحيحا . فانه ينبغى للحياة أن تسير فى سبيل التقدم نحو ذروة 
ما من التقدير . يتبعها ا لمرد والاناء مباشرة . ذلك لأن التطلع إلى الوراء > 
ولو للحظة . إلى فة حياة الفرد » إن هو الا اعتراف بأفول نحم الفرد فى الوقت 
الحاضر . وف الحقيقة يوجد اشباع جلى عندها ينهى الفرد عند اروع نغمة 
وافضل شهرة » كا يوجد عدل معين يظلل الشعور بانه لا بمكن ان يعقب ابة 
خحيرة عظيمة حقا الا فقد وحسارة . 
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ولکن 1 شى العاقبة بة ؟ ليس لأن العاقبة هى ما هى فلح ن لا نعرب شیئا 
عر ن ذلك - وإنا لأنما شىء ما دخيل يدمر التأمل فى الماضى الذى برتبط بلحظة 
رفعة ومو . 

ولا تتطلب النبرة العظيمة حمود الشعور » وانما تتطلب وقتا مطولا خاليا 
تستوعب فيه ما حدث . وهكذا نجد أن الفكرة القائلة بأن الوقت لا علاقة له 
بالقيمة تناقض تاما القانون السيكولوجى الخاص بالمعنی ! فالنرات الشديدة 
الحادة قد تكون قصيرة الأمد › ولكن التطلع الیبا م تذ رها یستغرقان وقتا 
طويلا . ومثلها مثل البناء الفخم › > تتطلب منظراً ملاماً حيط بها » ويعمل 
الشعور على تزويدها به عن طريق الإسهاب | فى الوقت الخاص . أمله الذى لا 
یعکر صفوه شیء . 

وقد يار الشك فما إذا كان هناك تناقض عندما نتحدث عن خبرة أو تجربة 
غظمة و ى بلظة مام كلك لن القاجاة بونجرد المظة لا فى اشيعابا» 
فالجبل لا يترك تأثيرا مباشرا عن الضخامة والامتداد - إذ يتأمر مع صور البعد 
اخادعة على إخفاء ابعاده ونسبه » فلا نعرفها إلا عن طريق الرحلة والتسنلق . 
وهذه هى الال أيضا مع القانون الناض بتجربة القيمة ‏ وبالنسبة لعقولنا 
امحدودة . فإذا كان من الواجب ان ندرك ما هو جليل وسام فان إدراکه حب 
ان ڀنشا. من خلال ع ا ا ا کاپ ان که ور بتلك. 
الأشياء ا : 

فالتوقف ء اذن . ا أى هدف هو فقدان المعنى التام لذلك 
البلوغ . وعلى ذلك فن عرد منطق المعى . لا توجد اية لحظة مك ن أن پتوقف 
عندها لوجود E‏ بطريقة مناسبة فلو أن هناك شيئا مثل ١‏ القيمة 
الخالدة » الت يمكن أن نصل اليا نحن غير الحلدين ١‏ لتطلبت بحت وقتا غير 
محدود لتحقيقها . : 

(و) بقاء الدلالة التارمحية : 

وترتبط ارتباطاوشیقا بمسألة المدة هذه مسألة الدرام اا للذات السائلة . 
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ويتجمع المعنى بقدر ٠ا‏ حع السوال الذى تصر عليه خلال زمن الاجابة الخاصة 
به . فبعض الأسثلة تلازم وجود الفرد » مثل هذه الأسئلة : و مادا أكون ؟ » . 
و٠‏ ما هو العام ؟ ٠‏ > « وما هو الخير ٠؟‏ والذاتية الشخصية تصنعها ذاتبة هذه 
الأسئلة ( لاتماثلها ) متخطية لغرات الشعور . 

ولا يشخل دوام الذاكرة الذاتية الى تيز النفس . وإنما ينظم تطابق 
محتويات الذاكرة. مع الأسثلة الدانمة الخاصة بها . وتعرض طبيعة الذات نفسها 
فى طبيعة ا ٤‏ ذ أن الذات : تصنع ذا كرتما الخاصة باخحتبارها الغريزى 0ا 
تعتبره هاما قيماً » من aT‏ ۰ 

كنا نقول إن هناك مباهج ظاهرة وذروات سامية من الثبرة بين هذه 
الأحداث التى نتذكرها . وما هذه إلا نصف القصة : اذ أننا نتذ كر كذلك 
الشرور ومواقف الركود والكابة . ولا يعنی هذا أن لنا خارا شعوريا فى تذكرها .. 
وبالرغم من اننا قد نفضل أن فیا تحت قناع ٤‏ إلا آنا بق وکأنہا زوار مرغوب 
فيهم ويتحدث عنا الحلل النفسى ٠‏ أحيانا ء على أنها تصر على بقاء نفسها ضد 
ارادتنا › وبالرغم من دلك فليس لای حدث اية قدرة على ابقاء كيانه الخاص . 
والحدث بصفته هذه يتن ولا يستطيع أن يحتفظ به إلا العقل وحده ‏ ومع 
ذلك فيمكن أن يبقيه الولاء التلقاق للذات المفكرة نحو مشكلحا الناصة . وما 
الام الحياة وأحزانما وفضاتحھا - وهی ما نطلق علیا با مجاز « شرور » الحياة - إلا 
۴ دقة تلك المظاهر الخاصة بالخبرة وال لاتفهم - أو لا تفهم بعد. 

اا الباهج والبصائر فتقدمالأدلة والمفاتيح اللناصة معن الحياة » وباعتبارها 
وقتية فهى لا تشكل ذلك المعتى » ولكا تشير إلى ما يكون شبيما به . وعلى ذلك 
يكون وضع المعاناة والشر فى الذا كرة جنبا إلى جنب معها فى صورة العبا الذى 
علیما أن تحمله فى ناية الأمر ء لا أن تبعده . وتشکل کلھا معا السؤال الذى - 
لاتضمه الحياة - بقدر ٠٠‏ تكونه ! فكيف ترتبط معا بل وتندمج هذه الشرور 
وهذه المع والمباهج ؟ 

وإنها لقضية مسل بها الآن أن هذه الإجابة لا بمكن أن يصل اليما سائل . 
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آخر . ونی کثیر من النواحی سيعرف الحلف ما خی علینا : وحن نرحب بأن یلم 
خلفاؤنا فعلا بتلك المعرفة الى هى أداة عملهم اليومى الخاص بهم . ولكن 
سؤالى - إذا م أحصل آنا الذى اثيره على إجابة له - فلن له إجابة 
اطلاتا . وقد يستمر شخص آخر وسوف يستم رف المشكلة العامة بشكل ضمن . 
وقد يصل إلى الإجابة العامة المتضمنة فى مشكلى . ولكن مشكلات المع والحق 
ليست أموراً عامة فحسب ٠.‏ وإنما هى قضايا تنبثق من خبرة حاصة . واذا ما 
انفصلت عن تلك التجربة : وتلك الذا كرة › وذلك الضيق ¿ وذلك 
فاا تصیح فارغة عقيمة . 

وينمو المعنى خلال الزمن + ولكنه لا يستطيع أن بق ا 
ألبتة . اذا ما انتقل من الأوانى الت کان با Mg‏ 
اخری . فا التاريخ الأول ا لخاص بسزال الا جزء من ذلك السؤال . ولذا يصبح 
ضياع بدايات الأسثلة المقدمة إلى العام حسارة لمعن لا يكن تعوؤيضها. 
وهكذا بتطلب المعنى دوام الأسئلة الشخصية › ليس فحسب لأن السائل يريد 
امستقبل وانما كذلك لأن الستقبل يريد السائل » فالمعى فى حاجة داعة الى 
ماضیه الناص لکی: يکون ما هو بذاته » وهو أشبه ما يكون بالساسلة العددية 
التى لا تصلح طا للعد اذا ما اقتضبت مها الأعداد الأول . 


وملاحظتنا الوحيدة هى أنها لا بمكن أن 0 أو تصحح بمحاولة إلغاء 
قرينة ( هذا 0 ». على فرض أن ن الحهد المبذول للوصول الى العدالة الاإنسانية 
بمکن عندئذ أن يقوى ويشتد . وهذه هى أغلوطة الدراسات الإنسانية جميعها 
وكذا أغلوطة العداء الماركسى الشائع لدين الاهتام بعالم اخحر. أما السعن من . 
أجل العدالة فلا يبقى عنفوانه 'الكامل إلإ إذا كان من المفروض أن الناس غايات 
ى أنفسهم > بستمتعون بهبة شرف الىق » أخرار وهم إمكانيات لاحد ها . فإدا 
اث وضعت حا حول الانسان عند موته » وقطعت کل أوصال طموحه › 
وأخحمدت اُنفاس کل مشا كله الكبيرة > وأبطلت کل مطالبه اغات أن کل 
مالم ينجزه صفر بالنسبة للكون › فإنك بذلك تقطع أيضا عصب كل هذا 
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الاهتام بالعدالة . فالإنسانية اول أن تقترض من أجل اسنا وحرارتها لخر . 
الإنسان قيمة. فطرية كامنة فى ٠‏ الكائن البشزى الفرد يمنعه مكان حلوا من 
تملکها . فإذا لم يكن الكائن البشرى دانما » فلن يستطيع حاضره أن يحمل لعن 
الحاص به ولا ان محتفظ بقیمته .. 


ی 


of 


ل 


نمر الذات 

أما وقد بلغنا هذا الحد فهناك ناحية من تأملات أفلاطون يبدو لی انبا تبر 
العقل . فن الأغلب أن أفلاطون يؤكد 2 الانطباع العام بأن الاهام الواضح 
بالود يتزع إلى الاستخفاف بالوجود الراهن . وى رأيه أن هذه ليست 5 
من علامات النطاً . فن.وجهة نظره ينبغى ازدراء هذا الأسلوب فى الحياة . 
تماما بقدر ما هو اسلوب ناقص معب فی الواقع من الأمر . وهو یعس نظريات 
أورفيوس وفيثاغورس التق تصبح الروح طبقا ها ٠‏ وهى سجينة هذا الجسد . 
على سجیتہا الى درجة كبيرة . إذا لم يتدخحل فى شاا العقل 'و تدنسها الرغبة . 
وقد لای ما قدمه أفلاطون من أدلة الئلود معاملة قاسية على أيدى الفلاسفة 
اللاحقين . وكان وهم أرسطاطالیس الذى أوضحت صورته المقنعة للاغاد 
العضوى بين ازوج والحسد أن الكيان الموحد البسيط الذى أثبت ت أفلاطون انه 
غير قابل للطعن أو التجريح ٠‏ لا يكن ان یکون شخصا مادیا دا نما - ولکن من 
قبل أرسطاطاليس اختلف أفلاطون نفسه مع افلاطون لأنه لو كان اتحاد الروح 
م الحسد› کا يدع › نكبة وسقطة : لا كان هناك سبب كاف يدعر 
للميلاد > بل ولكان السب أضعف كذلك مادامت الروح ترب عن طريق 
2 من كد المسد وعناثه ١‏ لكى تستأنف وجودا تجريبيا . وبالرغم من دلك ٠‏ 

فمن الواضح أن الوجود ال2 لس ا عت الي ى ران أفلاطون . وعلى 
E SN aS‏ 

وهنا فى هذا المقام نجد أن أساطير أفلاطون تفضل حججه » وتثل بشكل 
أكمل أفلاطون الحقيى . فعتتقداته كائنة - ثابتة أما حججه فهى أفكار 
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طارئة . ولنلخص إذن : فى حرية وجرأة بالغتين : فحوى النيال الأفلاطونى 
السديد فيا يتعلق بهذا الموضوع . 

تعضى الروح بعد الموت متسعا من الوقت فى العام السفلى > مارة عبر 
مغامرات وتجارب واختبارات متباينة . م بحين الوقت الذى جب فيه أن تعود 
إلى الأرض . وعليما أن نختار نصيبا جديدا من بين جملة قد بسطت أمامها . 
وينبنى اخحتيارها على أساس تلك الأفضليات التى قد تولدت عندها من حياما 
أو حيواتها السابقة ‏ ومحخاصة طبقا للاثار التى تركتها مساوئ تلك الحيوات . فيقع 
اختیارها على شئ تلف ! وبعدئذ » بینا هی تجتاز سهول النسیان » إذا بها 
تنطلق إلى ميلاد جديد متخذة معطا معينا من العمل فى الحياة من اختيارها 
a‏ 

وينحصر احتال الصورة فى أن هذا المصير الجديد يفشل بدوره فى جلب 
الرفى لذى كانت الروح قد منت نفسها به . وتتبع ذلك مرحلة جديدة خحاصة 
بتقدير القيمة » وموت جديد + واختيار جديد » وتجربة اخحرى فى المعيشة . 

وفى هذه العملية + با ها من أثر شديد ٠‏ نرى توا أن المعيشة التجريبية قد 
اكتسبت معن إيجابيا بالنسبة لأفلاطون . فينبغى أن تعتبر اللياة مسرحا للربية 
الذاتية فى أثناء عملية إدراج الروح لعنى انير . والطريقة التى تتبعها منطقية › 
طبقا لما يلانم تربية عامل حر . وى كل حياة تمنح ما تعتقد أنها فى حاجة إليه › 
وھکذا یؤدی بہا هذا الى ادراك ما تريده حقا » وذلك عن طريق التقوم 
التدريجى لفروضها الناقصة . وقد تتطلب هذه العملية بالنسبة لروح عادية ما 
يقرب من عشرة الاف سنة » فى حين أن الفيلسوف الذى يتخذ منبا عملا - كا 
يقترح أفلاطون مازحا - قد ينتهى من حاها فى ثلاثة آلاف عام ! وعلى أ 
حال » فلا تكتسب هذه المرحلة > أو هذه الحياة »> معناها الا عن طريق 
الاحتال بأن العملية ينبغى أن ت وتستككل . فبدون الكل » يبق الإزء ولامسعنى 
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وى هذا امقام تمثل الصورة الخبالية الأفلاطونية نظرية المعنى النى أقدمها 

هنا.: وهی ان الخلود طبيعيا ان هو الا إضافة الى مغزی المعيشة الراهنة › لا 
إسقاط منہا . ومکننا معونة أرسطاطاليس ومن يتبعه من المفكرين أن نضيف 
: درجة أعظم من الادية إلى هذا المعنى الخاص بالعنصر التجريى ف التفكير . 

وحن نری أن أفلاطون کان طعا عندما افرض أنه بمکن أن تكون. هناك أية 
رون رما جه ووچا ای کال للفكرة فن غير ما تمثیل وقتی . کا أننا 1 
نرى أن الوجود هو نفسه عنص ر كال › وأن الفكرة الى تسهم فى الحقائق هى 

مثل أعلى أعظم من الفكرة المنفردة عن الحقائق .. وبقوة هذا مكنا أن نجترئ 
غلل نص خر لذلك الم الكلى لمملية الزمن ال تنح تفسها للأجزاء , 

ولا يتعلم الفرد ماهية كونه ذاتا عن طريتق محاولة خطوط سير وعمل متلفة ف 
الحياة واكتساب الحكة خلال الفشل فحسنب »> وإنما عن طريتق بناء دات 
كذلك » وهى عملية ليست إلا عاولة تجاه جسم الحقيقة . 

وتتفق جميع ضروب الفكر على أننا > بضورة ما › کا ا ونشاط » 
فا نسميه «خبرة ۰٠‏ مع الحقبقة . ولا كان معن كلمة «الحقيقة ٠‏ هذه 
خذاعا » فان کثیرین یفضاون أن يېملوه . وبالرغم من ذلك لا يقترٍح أحد له 
بدلا » ومن أجل هذفنا الراهن فنحن لا نتطلب معنى أ كاز غموضا من الفرق 
الذى نفرقه جميعا بين معالحة الرريات اة الى تنهار عند الاخحتيار › 
ومعالحة الكائنات الحقيقية الت تجتاز جميع الاحتبارات > أو قل الفرق بين 
الأفكار المصطنعة الق نعاول أن نطرحها والأفكار الصحيحة ال نعاول أن 
نکتسیا › أو إن شئت شعت قل الفرق بين البصيرة اجزئية التى قد نقنع بها حط » 
والمىكم الثابت الكامل الذى قد بتطلب جهدا لا يلين . . فإذا ما كانت الحقيقة 
الواقعة هى ذلك العنصر من الخرة اذى يصحح فى مثابرة و وإصرار النظريات ٠‏ 
ا لکنا لكنا ء بامعى إلذى نفهمه جميعا » ا ا 
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الواقعة - وهكذا نصبح أنفسنا بهذه العملية شيثا « واقعيا » . وانى لاعتقد أن 
٠‏ هذا هو بيت القصيد . ) 

وما لا شك فيه أن واقعا معينا يكن أن بعزى إلى الشعور » محرد الحقيقة أنه 
موجود . ولذا كان ديكارت على صواب عندما أشار إلى أن النفس المفكرة لا 
كما أن تقصى عنها جزء ها الخاص بها من الوجود . ولكنى أرى من وجهة 
نظرى أن الواقع الذى نحرزه النفس فى أى وقت إن هو إلا أساس تجريى بقوم 
عليه اكتساب الواقع أو الحصول عليه فى مستوى آخر. ۰ 

فا الذى نعنيه » إذن » بالحصول على الواقع ؟ إننا نصبح واقعا نسبيا عندما 
نعرف الحقيقة ونتخلص من الصور الخادعة والأوهام . هذا صحيح » ولكن 
تى نعرف الحقيقة ؟ إننا لن نتأكد منا حقى نستطيع صنعها . فنظرية معرفتنا هى 
نفسها نظرية معرفة الله کا یصفها لا کتانیوس بقوله : د هو وحده الذی بيده 
الأمر ويقرر المصير» . وإذا ما نظرنا إلى عملية المعيشة وهذه الفكرة فی عقولنا » 
فى وسعتا أن نرى أننا » فى واقع الأمر » نشكل العام دوماً من جديد . وبعملنا 
هذا نقترب من فهمه » وخلال فهمه »> نصبح واقعا اکر کالا . 

وأول تشكيل جديد نقوم به بحدث فى الذاكرة . فإن عالنا يصل إلينا» 
فلنقل » عن طريتى الإدراك الحسى وانطباعات الترابط أو التركيب والبناء بين 
هذه النقاط . وعلى هذا فليس هناك أی شئ ما ندركه هكذا لا نستطيع أن 
نسترجعه طبقا للنظرية . ولکن أی قدر ما ندرکه › بمکننا أن نسترجعه فعلا ؟ 
بضع لمسات بلوح لنا أنها ضرورية وهامة . وما مقدار جودة وصلاح هذا الحکم 
الاختیاری ؟ فلتحاول أن ترسم وجه أعز صديق لك فى غيبته » وعندئذ يذ كرك 
الرسم بالضرورة أن ذاكرتك قد قامت بعمل أقل كيرا من العامل الكامل - 
فانت اقل من د الواقع » بدرجة كبيرة فما تعى . وبطريقة ما مثل هذه فإن نشاطى 
هو الاختيار المستمر لمدركاتى » لأنه حب أن يكون ماديا حسوسا . وبالقدر الذى 
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تصيبه هذه العملية من النجاح » تصبح مدرکاتی واقعية بمعنى آنا تتلاءم مع 
الواقع : والدليل عل دلك ا أستطيع أن أصور طبی الأصل ما کلت 
دی بدء قد لاحظته وتقبلته فحسب ت 

ولیس فى وسعى الآن أن أخلق شيئا من غير أن أخلق فى الوقت نفسه نوع 
احال أو المكان الدنيوى الذى يوجد فيه والذى يتفق مع وجوده . وهكذا فإن ما 


. . أخلقه يتخذ صورة ماثلة لعمل من أعال الفن الذى أنتج فيه من مصادر ثرون 


العقلية مکانا وزمانا آنحرین › وتنسیقا آنحر للأحداث والأشخاص؛» وخحطوطا 
تركيبية بنائية وقطعا منبثقة من عالم آخر . وإن إنتاجى من « الخيال » إن هو إلا 
تجربتی ورسالتی فی الواقع »> ویصدر ما أنتجه الحكم على نفسى . وبقدر ما 
أكون » فى حالتى الشعورية » خاليا أو عاطفيا »> وحشيا أو سطحيا » متلهفا على 
ما يز المشاعر » أو عاطفيا > سقما و قل من وجه آخر غير واقعی › فان روایتی أو 
مسرحيتق » صورتى أو أغنيتى »> سوف تكشف وتعلن عن هذه الخصائص 
والصفات : وبقدر کاف من دماثة الخلق » قد يسعدلفى المحظ أن أدركها 
بنفسی › وأنتقل إلى ما وراءها . ومادمت قد بلغت حد إدراك طبيعة الأشياء 
فلا بد أن أردها فى صورة أو صيغة جديدة › 'ولكنا صورة مزيدة باضافة 
جديد - هو التحسين الذى إن هو إلا « فكرتى » والذى ل يفكر فيه أحد ألبتة من 
ومن بين مثل تلك المبتدعات هناك واحد ليس هوالا تاج کل إنسان » أو 
قل هو العمل الخاص بكل فرد › فى صورة خاصة هى هذه الذات التجريبية  .‏ 
وکل قرار يساعد فى صنعها » ذلك لأن لكل عمل هدفه فى صورة ( أ) تغبير ى 
العام الخارجى › > (ب) ومفهوم لذات الفرد باعتبارها صاحبة ذلك النخير . . وها 
بلغ القدر الذى تدأ په الذات حط سیرها وعملها فی اللياة باعتبارها نتاج 
حيوات سابقة وجتمع ساہق » فإن التفس الرحالة الى أيعث بها إلى عالم 
الأحداث تبداً فى الوقت الناسب فی حمل علامة صناعی اليدوية . وفيا قدر 
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كبر من الفشل وتجنب العمل الصعب الذى يتبلور فا أدرك ما يكون ا 
الإنسان . وعلى الرغم من ذلك فنى كل الظروف والأحوال » قإن هى إلا 
نتاجی » ونی صنعی إیاها قد أصبحت أ کٹ وضوحا فی آرائی وأفکاری عن 
ماهية الواقع فى الطبيعة البشرية . وإنى لعلى أهبة الاستعداد لصنع عينة أفضل . 

وإذا كان على الفرد أن يدرك هذه الياة » فعندئذ » كنوع من التلمذة 
والتدريب فى القدرة على الخلق الى بها يقاس تقدم الفرد بدرجة الواقع الذى 
يصل إليه » على الغرد أن يفسر بدقة الحقائق التجريببة على ضوه صراع مستمر » 
غالبا ما یکون لا شعوریا . وبوجه خاص » فاننۍ اتعلم كيف أخلق ذاتا . 


وف تأملنا » فإننا نجنح ال قر الي اقا ا اا ا 
الآخرين » بحسب ما يتم من إنجاز . فنحن نعيد سرد ما قام به شخص ما من 
عمل . ونمتدحه » بالقدر الذى اندمج به مثل أعلى معين فى بناء ونسيج التاريخ 
البشرى . واننا لندرك الحياة وقد انخمست » بالقدر الذى عكفت عليه »> فى 
الندمة الخالصة للأهداف الثى ¿ ال تصبح بعضها » تحت رعاية الطبيعة 
والجتمم > محسمة فى العمل الإنسانى . ولكن هناك حوادث فى أثناء إتعام العمل : 
وجمود وإجحاف فى هذا التأمل فى الماضى . فهل العمل الذى يج القيام به » 
مع هذا » هو المعيار الذى يقاس به الإنسان . المقیاس القائم کا هو فى مجرى 
متقلقل سريع التلاشى حاص بالنهاية البشرية ؟ وهناك بضع مرثيات قانعة راضية ٠‏ 
ببرامج عملها » وتبدو انها على دراية مشوبة بالقلق بان هذا ليس هو بيت 
القصيد ( الشئ الأساسى ) فان حساب ماهية الأشياء وكمها يبدو انه ارتباط 
خحارجی » لا ینتسب الا جزئيا الى الإنسان . أفليس هناك بعض الناس ممن لا 
يقومون بعسل شئ طبقا لذلك التفسير ؟ وهل هم بناء على ذلك تافهون لا قيمة 
هم ؟ وهل من الواجب على الفرد أن يفكر فى نفسه بذه الصيغة ؟ وما هو أ كاز 
كابة من ان يشعر الفرد انه مضطر لان ياخحذ بوجهة النظر العامة لذاته ؟ فهل 
نعيش لنعمل ؟ أم أننا نعمل لنعيش ؟ إن أعمق غريزة لدينا لتوحى بأن مام يصل 
إليه الفرد بعد قد يكون أهم براحل مما قد قام بعمله » وأن ما يكونه القرد » 
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أكثر أهبية من أى من الاثنين . وما عمله الحقيتى إلا درجة الواقع الجسمة فى 
شخصته . 

وف واقع الأمر »> هل هناك شئ يعمل بإيجابية أكثر ما يكونه الفرد ؟ إن 
الذات المفكرة تجعل تعليقها المستور » الحتوم > غير المنطوق على أوجه النتقص 
والقصور نى الذات التاصة بالعمل شيا حسوسا . وكل من يراقب العمل يرى 
كذلك علامة ذلك السخط الذى يستمر يدف الى ما بعده . فالمعنى الصحيح 
للعمل هو ما يعنيه العمل بالنسبة للذات الق تقو تقوم به » فبدون هذه الذات ليس 
للعمل أى معنى قط E NEE‏ « عمل ۰ بحدد له 
أى عمتى من المعنى يمكن أن بجمله . وبهذه الصورة فليس هناك أى معى إلا ى 
وجود الذات . 

وإذا ما احتفت هذه الذوات › رل ا شابہها › لاختی امعت من الغا 
ولیس هناك عمل بمکن أن ب يبق الشخص حيا » ولكن بقاء الشخص إن هو إلا 
ضمان بأن قا مشل تلك لن تنهى إلى العدم > بل إن الشخص هو الذى يلد 
العمل » وليس العمل هو الذى يلد الشخضص . 

ول يلق هذا التقدير للمعنى قبولا حسنا بانتشار الفلسفة العملية » التق 
يتحصر تقديرها النانى للوجود فى صورة العمل فحسب وف الغرض الذى تقدمه 
هنا فقد حصصنا مكانا للناحية العملية ( البراجاتية ) › اام الاتصال الفعال 
ضروريا للانفصال السلم > ومن الواجب على الفرد أن يعمل لکى يكون 
واقعيا . ولكننا نجعل الوجود أمرا أساسيا . 
e O EO ۰‏ 
فلسفة خاصة بتكييف العمل - تفضيل. الطرق الوعرة من الخيبرة عندما يرى 
الفرد » حلاها » الحقيقة الكلية وينهض ويوقظ نفسه للاقاعا . وما هذه إلا 
الروح التى تميز الدعوة الرواقية القدية التى ترحب بالألم قائلة : « اضرب ٠‏ أيها 
ا المقدس » دة اشا إلا روح الشاعر ريلكه عندما قال : « غالبا ما 


ادهش عندما ار انف عل أهبة الاستعداد لأن أقلع عن کل شیئ متوقع › 
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من أجل الواقع » حت ولو کان مؤلا ؟ وليس هذا حبا فها هو مؤلم وإنما هو من 
أجل ذلك المعنى الأعظم الخاص بالوجود الذى يكن أن يستوعب كل ما هو 
م 

وأما الحيرة فى اعتبار الوجود مادة المعفى زف أن هذا بالذات هو الذى ` 
يبدو أن الوت بفنيه : فأعال الفرد تعيش من بعدة > أما مادا يكو الفرد» أو 
ماذا كان » فتبقى فحسب كنكهة أو رانحة تمضى مع الانطباع الشخصى . ولا 
شك ان هناك ادياء ا من ي العادة الذين يواصلون جمع العم والمعرفة 
إلى يوم وفاتيم » وكانهم ينسون أن المعرفة » بؤجه حاص » مجحب أن تختنى 
وتزول بزوال الخ . وهناك متعبدون متعصبون من أمثال أتباع فلسفة بروست 

یه٣‏ (العام النفسى ) الذين يواصلون تدربب أرواحهم على الطاعة 
والنظام حت آخر رمق . وبالرغم من أن مفهوم الروح عند بوزانکویه 

› نفس نتاج کا أن بناء الروح هو المهمة الكبرى للكون‎ lÎ ga Bosanquet 
إلا أنه کان ری أن هذه الروح ذاتها شئ قابل للتلف والزوال . آليس فى هذه‎ 
التربية الصماء للذات نوع معين من التعصب › أو دافع ذانی › او رفع یائس‎ 
للماء من آبار نضب معيتا - او قل إنه ازدراء مشوب بالشجاعة للعقل من أجل‎ 
الصالح العرف الخاص بمحافظة الفرد على شرف كاملا ل يمس ؟ ولاذا صر الفرد‎ 
الذى لا يستطيع ان يعمل. بعد على الوجود ؟‎ 


وقد يكون الجهل » أو هو الوضع السامى للروح الرياضية » الذى لا يزال 
واعيا يتوقع ما تخيله من نظرات إعجاب الخلدين من آلناس . أما إذا ما مضى ٠‏ 
وحيدا - كا يفعل الرجل الأخير مفضلا أن يخلف بالليل الأصداء الحاصة بعحب 
متحسسن للفضيلة الرواقية » وكأن على العام اللاشعورى » فن تناقض ظاهرى › 
أن يتذ كر ! فإنه غرور ذانى باطل » أو عقيدة خاصة بالتفضيل الهالى ! ومع 
ذلك أيضا فقد تكون حككة وإحساسا عميقا بحقائق العالم الواقعية . وإنى أرى 
أنه هو هذا الشئ العميق . فنخن نهم بالوجود أك ما نهم بالعمل » لأن 
الوجود » بهذا المعنى » إن هو إلا امكانية باقية » ولا بمكن أن تعنى هذه إلا 
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إمكانية لحياة أطول . فالذات الى يم إنتاجها » وهى خليقة الفرد الحددة 
٠‏ الزمن » ماما الفتاء . أما الذات المفكرة » وقد بلغت حدا من الواقعية خلال 
ذلك العمل الحلاق » فهى على أهبة الاستعداد. لرحلة أخرى » من غير ما 
استبعاد للأول » مرحلةء تتميز بالعرفة وتتضمن عمقي الوجود: ٠.‏ 
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ل۷ 
خانة : الصوق والواقعى 


ليست خاعتنا نظرية فما فيا وراء الطبيعة . وإنما هی فرض عن شروط وظروف 
معينة تصبح ضرورية ت إذا كان من اللازم أن بكون للحياة الإنسانية معنى ملام › 
بالنسبة للانسان الحديث أو أى إنسان آخر. 

وأحد تلك الشروط هو أن المياة الإنسانية بجحب أن يكون ها تتمة » أو بعد 
من أبعاد الأزلية . وشرط آخحر هو أن هذا الوجود الراهن يمكن اعتباره دعوة 
مقبولة فى خدمة الواقعية » على ألا يكون مفهوم هذا اللفظ الواقعية العابرة 
الظاهرية الى ھی ف متناول اليد وإعا واقعية كاملة أصلية » تعادل أية قوی 
موجودة ف العام الذى يضمنا . 


وما التحول إلى الواقعى فى أى من تلك الصور والمعانى إلا عمل لا نهاية له ٤‏ 
يتطلب زمنا لا نباية له » وعلى الرغم من ذلك فهو اتجاه نتخذه غريزيا » ونصل 
ای شی منه بمزور البرهة البشرية . ومن غير ما وزن سابق ما هو أفضل أو أسواً » 
فإننا نسي ما وسعنا ذلك نجاه « موضوعية » العقل والتقدير . ونباب الوهم وكأنه 
وباء هيول ونتخلص شيثا فشيئا من حصتنا ا-لفاصة التى نختزنها من أنواع الغرور ؛ 
والنيال » والارافة المتعلقة بأنفسنا وبالعالم . ولاكانت هذه الماقات لا تؤدى إلا 
إلى الفشل والحزن » فإننا زضطر كا ننجذب تجاه أصالة أعمق فى الملاحظة › 
والعمل » والتخيل › والتخطيط . فالواقع المرجود فى العام الخارجی الحيط بنا 
یصبح ف أناة ذاتياتنا وأحطائنا : وبقوة هذا الألم والعمل المبذولين فى « الحخبرة ٠‏ 
فاننا نصل إلى لذة من الحقيقة بالنسبية » اى إننا نصبخ « واقعیین » نسبيا . 

فلو استطعنا أن نصل تماما إلى الواقع » لاستتبع ذلك بالضرورة استمرار 
الحياة بعد اموت » إذ أنه يرتبط بالواقع حت إنه يستمر ويبق . ولکن لا کان ما 
نستطيم" أن نصل إليه لا بتعدى درجة ونوعا من الحقيقة » فليس هناك إلا احتال 
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أن هذين الدرجة والنوع قد ينجحان خلال أزمات اموت . نحن لا نؤكد 
أك من هذا الاحتال . 
وقد يكون من الممكن القول بأن الاستمرار بعد الموت ليس نتيجة لابد 
ا وکأن کل شخص قد قدر له ا-لتلود سواء رغب ام لر برغب . من المؤكد 
أن الروح ليست مزودة » کا كان يعتقد أفلاطون بواقعية الذرة الحددة › 
الجوهرية »الى لا درجة ها . ولکہا لا ترز › کا نعتقد › خلودا وانما قدرة على 
الود . إذ يتوقف على نفسها ما بحدٹ أن تحرزه من درجة الواقعية . وقد يكون 
الخلود و خحدعة ۾ » کا يمكن أن بتظاهر الفرد بالفناء . وقد تقرر الروح اعتبار 
المظهر الراهن » ال جزى للأشياء نهائيا > كا تجعل منه عن طريتق العمل الحدد 
القام على ذلك الغرض حقيقة بالنسبة لخبرتها اللفاصة . وإعا لنقمة المذهب 
الواقعى غير التام عندما تصبح مظاهر الروح النادعة واقعها الحقيي الفعال . 
ويكن الدليل الأساسى على هذه النظرية إلى الأشياء فى الخبرة » فى مظهر 
من البرة يشترك فيه الإنسان الحديث مع الإنسان البدافى » أو قل بصيرة نفس 
ديصب عله یزها؛ ولکن لا نی أن فقدها أو یزکها ن ضر العم الال 
الكامل . وان اشير إلى تلك البراءة الكامنة فى الأعاق › براءة العقل راو 
كته السلية ) الى ها بسيرقى مميشته كا لو م تكن هفاك اة زمبة لكبات 


ووجوده . 
وان هذه البراءة › وق تحدا الحدود الواقعية ألحياة ۰ ھی الى أظهرت 


النظريات الأرل غير الناضجة عن استمرار الحياة بعد اموت وأضفت عل 
الوجود القاسى لاشعوب القديمة قبسا من المعنى والأهمية . ولو لم يكن هذا 
الإدراك نفسه الأصبحت' حيواتنا الخاصة ۰ وهی غ الى حد بعید ا بصاحب 
المواقف من رضا وقناعة ولذة › اق لأصبحت أجدب من حیوا تم e‏ 
مہا العاف ال حیث ينعدم العى اما . 

وبقدر ما نستطيع أن نكشف هذا المعنى الكامن فى أعاقنا ء المعنى الخاص 
بسيرنا غير الحدد ¢ فإن فی وسعنا أن ندرك توا کم پبعد عن الحقيقة ا لوف من أن 
هلب الآحرية الى تکل هذه المحیاة آی J‏ العام الأحر» ل تستقم والانتباه 
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العقلى الكامل إلى هذه المهمة الراهنة . فإن معيار الانفصال الممكن من هذه 
المهمة هو فى الوقت ذاته المعيار الخاص بالارتباط الممكن با . وعن طريتق ذلك 
المنظور الكامل أجدنى فادرا على تقوم « تقیم » هذا الجزء » فساطة الطفل تبه 
إحلاصا قلبيا فى كل لحظة .: ولا يستطيع الإنسان الناضج البالغ أن متفظ 
ببساطة الأطفال تلك » ولكنه قد متفظ بعرض منطق معقول عنا . وعلينا أن 
نلاحظ بعناية أن الطفل لا يعامل لحظته الراهنة « كا لوكانت كل ماله » ؛ ذلك 
لأن أى فرد يعتبر اللحظة الراهنة كل ماله » وكأنه يقول عا : إن هذا الذى 
بيدى الآن هو نهاية الطاف : فلأستفد منه أكبر فائدة » » يكون غير قادر على 
الاندماج الخالص فى تلك اللحظة » إذ تشغل عقله حفيقة ال جد » وما مکن أن 
یکون وراءه » ولکى يستطيع الفرد أن يهب نفسه خالصا للحاضر »› يحب على 
الفرد أن یل فی إصرار بأن الحاضر لیس ہو کل شئ . بل ويحب أن یکون فی 
٠‏ وسع الفرد أن يعالج اللحظة الحاضرة كا لو كانت مشتغلة ,ا .عة الى حددتما ها 
تلك الياة الكلية الى تميز من غير ما حدود بعدها . 

وبالنسبة لغالببة أهداف النبرة » فن الأفضل أن ترك تتمة الحياة هذه فى 
الصيغة البسيطة شبه السلبية التى تقول : « لا توقف ٠‏ فلا يوجد تناه مطلق › 
بدلا من عحاولة القسك بالمغزى الكلى للوجود فى أى تغيير مثل « معرفة الأشياء كا 
هى » أو « بلوغ الواقع ٠‏ . فكا نحدد بوعى هدفنا النائى » فإننا حمل العمل كله 
عبء هدف مزدوج . فبالرغم من أن کل عمل له هدفه المباشر غاص به › إلا 
أنه يسهم ( أو ينبغى أن يسهم ) فى ذلك المدف الان . وف الحقيقة على آن 
أنظر إلى ما أقوم به من عمل أولا فى ذلك الضوء الأخير » وعلى ذلك فى اية 
٤‏ الأمر مدد هدفى الأعرض بأن ينتقص من هدف الحالى ويستخف به . وقد كانت 
آفة التقوی بأنواعها هی أنه م يكن لكل عمل عبء ثقيل حاص به فحسب › 
وإنما كان يحمل ايضا محد الله » اومظهرا اخحر من مظاهر العملية الدنيوية . ولم 
تبجل الياة فحسب بنبل أفقها » وإنما محدت كذلك » كا ضعفت تلقاثيتا . 

وهكذا يبدو الفبلسوف » شأنه نى ذلك شأن اللاهوتى » وقد قضى عليه أن 
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يدل على أنواع السلوك البشرى البسيطة العادى هدفا طارثا أعلى يشعر به ؛ وهو 
مضطر أن يفعل هذا : فلا يستطيع إلا أن بواجه مشكلة المعنى القى تضعها الحياة 
فى صيغة المدركات » حى وهو يعرف بسخافة وهلهلة الأقفاص الفكرية الى 
بحاول أن يسجن فيا ما يفلت من الصياغة دانما . ولكنه ملتزم كذلك بأن يبين 
مكان الصونى » الذى يفلت من هذا المأزق . 

واا لوظيفة الروحانى الناصة أن يذ كرنا بأحطار القحديد کله » فى حين أنه 
بتمسك بتصمع قوی كذلك بأن هناك شيا ما بحب علينا دانما أبدا أن نحاول 

تحديده . وبين هو يتمسك بابتعاد يشوبه الشك الجامد من جهة جح 
١‏ المدركات » ( فا لاخدا و انين ) » فانه أك تشددا من ناحية تلك 
التأ كيدات المزبلة الى يشعر أنه شخصيا لا يغلب فيا . ومن أمثاطما : أن هناك 
معنی ى الأشياء كلها » وأننا نم دوما به إلاما غير واضح » وأنه من الممكن 
تحويل هذا الالام غير الواضح إلى اعتقاد راسخ مباشر. 

وهذا التأكيد الأول الذى ينادى بوجود المعنى » إن هو إلا تأ كيد هزيل - 
جرد دوجود ٠‏ من غيرد ماهية »من الأمثلة التى يبتيج بها الصوفيون لإثارة جم 
من يرغيون ۴ المادية الحسوسة . ومع ذلك فان هذا امزال نفسه يضمن أن 
اتأكيد لن يعترض ألبتة طريتق العمل الراهن » كبا أنه من الممكن أن يكون أهم 
تأ کید نلق به ضمن الأسس الى تبنى عليا . ذلك لأنه إذا كان من المؤكد أن 
ی لأصبح من المعقول أن نقضى العمر أو أكاز من العمر فى البحث 
عنه » وأن نرفض تلك السلبيات التق يتكرر عرضها بسبب احتلاط الأصوات 
الفلسفية أو الارتبا كات الق تشوب خررة الفرد الخاصة . فإذا م يكن من المؤكد 
أن هناك معن » فقد يكون من الصواب أن نطفئ فى وقت ما الماسة للعثور 
عليه . وحن ميالون بالطبيعة إلى إعفاء اللحياة من الشبة أو الشك » وإلى اتباع 
انبج العمل : ١‏ اعمل كأن الحياة جديرة بالعيش » . باعتبارها خاطرة نعجل 
باخراجها . وى وسعنا أن نتشبث بهذا بكل إيمان صادق ما صمدت الشجاعة 
ثبتت . ولكن من جهة أخرى إدا كنا حقيقة نعمل طبقا لفرض عملى فحسب › 
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ندعمه ونسنده نحن أنفسنا »> فمن الواجب علينا أن نكون مستعدين لواجهة 
الحقائق التى سوف تتطلب قرارا سلبيا . اما الروحانى (الصوف ) فیرفض كل ما 
تعلق بالمذهب العمل › فله بقينه وثقته : وبسبب ذلك اليقين والتأ كد › يتنم 
داما بدا » کا ينع الآحرين » من الانغاس فى ترف اليأس . 
وإذا ما سألنا الصو كيف عیکنه أن يکون متأكدا » فانه بحيلنا إلى ما هو 
على الدوام أفضل من البرهان » الخبرة المباشرة . وإن دلك الئيط من اللبرة 
بعينه هو الذى كنا ولا نزال نتتبعه »> البراءة الفطرية الى تؤكد ان « لانماية ٠‏ » 
البساطة التى تيز استيعاب الطفل واندماجه » ولكن مع هذه الصفة الإضافية 
الامجابية » وعى لا يكن تحديده بقيمة مطلقة فى كل ما يفعله الآن . ويصرح 
( وهو یعی تماما التناقض الظاهرى ) بأن هذا المعنى البعيد الغرار دانما ما يشعر فى 
غير وضوح كصفة ملازمة للخبرة ا تمرة » قريبة غاية القرب منا الى حد انه لا 
بمكننا تمييزها ولكنها قريبة غاية القرب كذلك إلى حد أنه لا بمكننا أن نشك فى 
وجودها . 
وإذا ما أنكرنا أية خبرة من تلك الخبرات من جانبنا » فإن الصوف يعرض 
نفس التأ كيد المنيع غير المعقول فيا يتعلتق بخبرتنا وخبرة الآحرين كا فعل فما يتعلق ‏ 
مخبرته » وکان له مدخلا الى الأربطة الى تجرى خلال واسفل مار الذاتية 
امنفصلة . وهو يلجا إذا دعت الضرورة إلى العقل الباطن منتقلا من شعورنا 
العادى » ويطلب منا أن نشهد أن فى النظام البدائى لوجودنا الحيوى يقع وريد 
المتعة ووريد المعاناة جنبا إلى جنب » ويربطنا كل ما بالخحياة رباطا اقوى بسبب 
وجود الآخر . كا يلمح إلى أن هناك فنون الانتباه التى » باثارتها معنى القيمة 
المركزية وإحالتها إلى إشعاع ضولى قوى » قد تظهر لبرهة الاوصال الى تربط 
الذات الحالية با جال غير احدد العام اللخاص بالمعنى العام الشامل » م تترك هذا 
المنظ ر كعقيدة دانمة للذات الشعورية » ويوضح الصوف كذلك ان هناك لحظات 
يتقدم فيا هذا الوعى إلى الأمام ولا يشهد ويقرر الحديث الجارى فحسب › 
وانما کل الأحداث الأخرى . وهتاك مناسبات لكل إنسان بختني فيها امعنى 


¥ 


العادی لکونه عاملاً متناهی الصغر يشرك فى الأحداث ویتحول الى معی جديد 
من الصحة والصلاحية واللرية : « أستطيع أن اهم بهذا الحدث » وما هو 
أمامى لأفعله » أستطيع أن أفعله : إلى الحد الذى أحرك فيه جميع حقائق العام 
من داحل هذه البؤرة الصغيرة الى يركز فيما العمل » . وعندما يبلغ الفرد هذه 
اللحظة فإنه يتوقف عن وزن الوسائل البديلة اطتتلفة إلى غايته » ويتوقف عن 
الشك فى صحة غاياته . ليس هناك الا شى واحد فحسب يستحق العمل : وهو 
جدير إلى درجة فائقة بالعمل > ولم يعد من الصعب القيام به » ولا تستطيع أن 
تعرف لذلك سیا ٩.‏ فالنفس تطرح اھامھا الى ما وراء سیاجها الخاص با 
وباستنادها بقوة الى المقاومة الخارجية '» كا استند شمشون الى الأعمدة » تشعر 
انبا هوى . هذه هى الحرية فى شكلها المادى » الحرية ألحقيقية والكاملة العدة : 
فنى تلك الخبرة ت الإنسان نفسه واقعيا مثله فى ذلك مشل العام الخارجى ٠‏ 
ويعرف الانسان > كذلك أنه یشعر فی الال ععی الأشیاء وکأنه يسرى خلال 
ذلك العمل الذى ا به . 

وإذا ما تناولنا شخصية الصوف بفرده » لوجدنا أنه يغلب أن يكون شخصا 
« مؤازرا » ا ولكنه كذلك خفن مکاید بعذب بالأمانى الخادعة »› 
ويهوى الحخاطرة الى لا تقل عن ججازفة الحدد الفلستى » تلك التى تظن الثقة 
الذاتية خحطأً حقيقة موضوعية . وبالرغم من ذلك فليس هو جرد عام أساطير ء 
وإنغا هو شخص یری ویدعو الآخرین لیروا . وف تقدیری أنه على صواب فى 
تأكيداته الأول » وهى أن هناك معنى كليا فى الأشياء » وأننا جميعا على دراية 
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معنی يشعر به فی الحال فليس هناك أى معنى على الاطلاق : ولن بعوض أى 
معني مستقيل الغياب الكامل للنعنى فى اللحظة الحاضرة » ومها يكن المعنى 
الذى قد محدث أن تحمله المياة فا بعد فيجب أن يكون ببساطة هو التفسير 
السهب للمعنى الذى تحمله الآن . وكيف أستطيع أن أمحث عن شىء » إذا م 
یکن لدی دليل حالئ على ذلك الذى أمحث عنه . كا أننى لا أستطيع أن أحن 
إلى ما ليس له وجود هنا ء إلا إذا استطاع الحنين أن ينم التفكيرنى ذلك الذى 
يفتقده » وبالتأمل والتفكير أستمتع بصورته . 


وى الوقت ذاته : فإن هذا التأكد المباشر ليس كافيا . فل و كانت مثل مبررها 
الذى يكن الحصول عليه داعا ركافيا ما كان أمة داع نبج عمل أو تغيير . وإذا 
ما کان کلام الصوفى محل تصديتق دقيق . لكان عليه › شأنه فى ذلك شأن 
الرواق » أن يرد أمر المياة اليومية كله إلى نوع من النظام أقل مرتبة وشأنا : مثل 
جولة الواجبات التقليدية . وإذا ما محثنا حقيقة سيرة حياته » لوجدنا أنا فى 
العادة غير متلانمة كما ينبغى . فغالبا ما جد نفسه فى الأمور العملية > شخصا : 
فعالا فی جد ونشاط › من أمثال سافورنارولا » أو اكهارت أو لويولا . و 
بعض الأحيان ینزل الى هذه « الواقعية » يصحبه شعور قلق مشوب بالرياء » 
کان بینی أن کون غريا فى هذا الال الحاص بالحقتة . وى الكثير من . 
الأحيان بحس ويرى أن فى الحياة يحب أن يوحد ۽ > بطريقة ما : بین مظاهر الحياة 
الراقعية ومظاهرها الروحية اللنيالية »> ويسعى وراء فهم أعمق هذا الاتحاد . 
وبالنظر الى ما نفعله كمنبج عمل › فإننا جميعا نميل إلى ان ناخحذ الوجهين 
بالتبادل والتناوب . ويحب علينا أن نكون واقعيين فى العمل » محددين » ١‏ 
تعليليين » مسئولين » ناقدين » نفصل بين الخير والشر » ونرفض أن نلتمس 
عذرا أو نجد تسوية لعنف العام وقسوته وصلابته . ونركز على العمل الذى نقوم 
به وعلی أهدافه کا لو کانت کلھا من الأهبية بمکان » وكأن ليس للخبرة سوی 
تلك القيمة الى مكن بتلك الجهود أن نستخلصها منها وحسبنا ذلك . 
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وبعدئذ » عندما تتسرب القيمة والمعنى ما نحن قانمون بعمله خلال شدة 
ترکیزنا علیہا » کا بحدث عادة ف نہاية كل عمل يومى ٠‏ فإنه من الواجب علينا 
أن نصبح صوفيين لكى نجدد ذلك المعنى الخاص بالكل الذى يستطيع أن 
يسكب قيمته مرة ثانية على الأجزاء . وعلينا أن نستعيد » باستخدام فن أو آخر › 
ما اماه منشيوس د قلب طفلنا » وما أسماه لاودزى « الطريق 10 ١‏ ۰ ومعناه 
البساطة امجحردة فى الكيان والمظهر والتى تمنح ونب النسبة › والوحدة › والكلية 
إلى أجزاء الجهود الصغيرة المتصارعة . وليست هذه إلا أسماء أخرى لتلك القبضة 
الأرلية على الواقع المطلق الذى يقول عنه الصوف بحق ٠‏ إنه غير قابل للاغتراب 
او الابتعاد عن الذاتية البشرية . 

وتجد المعيشة العادية كلها سلامتها العقلية خلال صيغة ما هذا التبادل أو 
الاتزان . ولكن التبادل : وهو حل عمل » لا يعتبر تفسيرا موفقا . فهل يستطيع 
الراقعى أن يفم هذا الروحانی بین دفتی نظريته » أم هل يستطيع الروحانى أن 
يستوعب الواقعى » أم هل نستطيع نظرية ثالثة من نوع ما أن تضم الاثنين ؟ 

وف النهاية : جد الروحانى سبب مظهره الواقعى » وبالرغم من أنه لكى 
يفره يلجا مرة احری الى الأسطورة . ویدعی انه مادام العمل الذى قوم به ف 
حينه بؤثر فى أقدار الآخرين وحظوظهم إلى جانب نفسه » فإن لديه شيتا خحاصا 
عليه أن بفعله من أجلهم ( وليس فحسب من أجل تطوره الخاص باعتباره 
واقعيا ) بالرغم من أنه لا يعرف ماهية ذلك الشىء . وبمذا المعنى فإن حياته 
النشطة شبكة لا حذ ها من معابر الطرق الى يتقابل ويتقاطع فا كل طريق مع 
الطرق الأخحرى والتى ينقل الصوفى إليها ذلك الواقع الذى يكون قد بلغه حى 
ذلك الوقت . وهكذا نشمل الحياة سلسلة من مواعيد اللقاء مع القدر : والمعيشة 
كلها » وهى مليثة بالخاطرة الكامنة > نتميز بأهمية الإعداد لتلك المقابلات . 
وتنحصر خطورة المعيشة فى أن الفرد قد بفوته اللقاء مع القدر . أو بفشل بسبب 
.عدم اللياقة فى عمل ذلك الذى كان من الواجب عمله فى الزمان والمكان 
الحددين . 
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وقد کان کونفوشیوس » الذی اشتہر مثل رجال کثیرین عرفوا بصمنم 
العميق عن مسائل ما وراء الطبيعة بأنه لا أدرى » أقول كان فى هذا المعنى صوفيا 
روخانيا . فلا تعرضت حياته للخطر بسبب هجوم وقع عند كوانج قال نتيجة 
لذلك ١‏ لقد نصبتنی السماء ٠71٥ ٠٠‏ لک أبشر هذه العقيدة » قإلى أن أعم 
ذلك : ماذا يستطیع شعب کوانج ج أن يفعل بى ؟ وکم من ضوف ( بل وګم من 
روح لا تسيز بالصوفة ) قد احتفظ بهذا الاحساس بأن حياته ؛ ۽ با ما من 
اشتبكات كثرة شبه عرضية » تدمج فی نسیج حدف کل » هو جدول عا 
الى بحب أن يتمها على أحسن وجه . ولدينا فى قصة هتشنسون . ١‏ إذا أفى 
الشقاء » » لاعبا الشطرنج ج الراسخان العنيدان » فيرجس وسابر . ما فيرجس فهو 
شخص بصي( شأ شأن السو الأصيل ) على أن يانه هدفا خاصا » ولوأ 
لا يعرف ماهيته . ويواجهه سابر بمذهب الشك الواقعى » ويجرى الحوار ر على نو 
کالانی : 

ساہر : «١‏ کیف تستطیع آن تسعی وراء هدف اذا تعرف ماهو ؟ » 

فیرجس : « ركيف تستطيع إيجاد حل لسألة شطرنج إذا م تعرف ما هى ؟ » 

سابر : : « ولكنك تعرف أن هناك حلاه. ` 

فیرجس : ر هڏا صحیح › وأنت تعرفا أن هنال هدفا» . ۰ 

ومها يكن التلاعب بالشعر فى إطار هذه الأسطورة الخاصة بجدول العمل » 
فهناك أساس من الصدق الأدبى الذى سوف يستخرجه الفيلسوف فى وقت ما 
وبؤيده . فهو على الأقل يشتمل على ما يى : وهو أنه تماما كا أن العمل الفنى - 
اذا کان عملا جیدا -- ب بعنى الكون » فى حين أن الكون كذلك يعنى عملا فنيا › 
ويوجد من أجل مثل ذلك العمل > فهكذا الحياة »> وهى تتجه دانما نحو 
لمسنقبلية من غير ما نباية » تعنى ذلك المدف المطلق » ولكن المدف المطلق 
بالثل يعنى الحياة ٠.‏ وإذا لم يكن هناك معنى كلى » فلن تستطيع أية تفصيلات _ 
يومية أن تحتفظ بأهميتا . أما إذا كان هناك معنى خالد : فلن يكون فى المستقبلية 
كلها أفضل من بعض الأشياء الى قد تضمنها المياة البشرية » هنا فى منتصف 
الزمان . وإذا ما كان هناك معنى مطلق للوجود . فلن يكون للحياة ما تفعله » ى 
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أى وقت » أفضل من أن تتجه إلى التلاق البشرى حيث يمكن أن يتحدث ِ 
الواقع إلى الواقع ٠‏ وبهذا العمل تحسن إلى الوجود والواقع كله . وعلى الرغم من 
أن « بلوغ الحقيقة الواقعة » هدف عام » متاثل عند الجميع وعلى ذلك لا يعطى 
تعليلا حاصا لوجودى أو وجودك » فإن هذا المفهوم الخاص بجدول العمل 
الشخص › E Ot‏ 
أهية رجاء العام e‏ الى أستطيع أ وحدى » فى هذا العبر: 
أواجهها . 
وهكذا فإن النظرية الصوفية الروحية تستوعب الواقعية ؛ فالصوف الحق عليه 
أن کون » فی وسعه أن یکون » واقعیا » بینا الواقعی لا بستطیع أن یکون 
صوفيا من غير أن بشق اطاره الواقعى الذى يضم كيانه » ويقوم الصوفى بعمل 
امعجزة الى بتطلبما ولكنة لا يستطيع أن ينجزها لنفسه » فهو يجدد الق الدانيمة 
التدهور المتصلة بالعمل اليومى برد سعة الافق إلى دقائق المعيشة . 

وإنى أقرر أن الروحانى بين ظهرانينا يوم بعمل هذه المعجزة المتكرر الوقوع . 
ولکن خلال ما براه فحسب . وهو يعتمد طوال الوقت على تأبيد وتعزيز من 
طبيعة الأشیاء کا ھی . ویستحضر فی کل موضع + ربا خلال الرمز 
واللأسطورة » المعجزة الأكبر › اتی هی فوق قدرته المفردة بكثير -- معجزة 
إرجاع الفجر إلى الغروب › والآحرية اللااية للحياة إلا لر الوم 

وبذلك العمل › ا ف ی ا ا 
الشرعية الثابته » حلاك العلي › » والمنطى وفلسفة الكائنات ١‏ إلى إطار الوجود 
الأكثر اتساعا . وهذا الضوء البارد قد يقصى رؤياه » وقد يعطى تلل الرؤيا ما 
تحتاج إليه من حرفية التعضيد . وى أى من الحالين » فإن الصوفى الق لن 
يتنحى عن المهمة » الى هى أمانا الآن » والتى تعرض كل أمله للخطر 
والنلكة » وذلك لأنه إذا م يكن بين يديه الحتق » فليس بين يديه شىء . 
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الجزهالرابع ' 
بعض الأب الد شام کون ول ہی 


عصر التحليل 

وما سبق ذكره » أعتقد أنه رعا قد انبثتق معنى فحواه أن مسألة استمرار 
الاة التخمة بعد الوت > ومن الو كد أا ا كار الشكلذت: البشرية 
قابلية للتأجيل » إذا ترجأ إلى ما لا ناية فى أجمة « العمل اليومى » التى لا 
بمكن تجنبها - أقول إن هذه المشكلة نفسها جزء لا يمكن تجنبه من « العمل 
الیرم » . ۰ 

فلا يستطيع أى مخلوق مفكر أن يعيش من غير أن يكون لديه صورة للكل 
الذى يشتبك فيه نشاطه : فحتى القط › قبل أن يستقر لتناول وجبة غداثه › 
يتأ كد أولا من الخارج التى بمكن استخدامها . إن فكرتنا الكلية البشرية › غير 
الملحة لكونها كلية الوجود » تعمل دانما من غير ما توقف . وف إطار هذا 
الترقب » فإن ما نعتبره المصير النبافى للناس › أنفسنا والآحرين - سواء أكان 
خحمودا م شيا حر -- يلعب دورا قاطعا وصامتا كذلك . 

أما وقد أدركنا شمول مشكلة استمرار الحياة » فإننا نصبح مسئولين امام 
أنفسنا » إن لم يكن أمام الآحرين » عن تحقيق إمكانيتا » بأبة معدات للنقد 
٠‏ بمكننا استخدامها وتجنيدها . وسوف يكون الصو › کا سبق أن قلت »› آخر 
من يتخلص من المهمة » ولكن الواقعى وحده هو الذى يستطيع أن يقدر 
صعوبتا الكاملة . 

ولثل ذلك التحقيق › فإن المرحلة !لراهنة -- ولنقل النصف قرن الذى تبلغ . 
نهايته الآن -- هى المناسبة بوجه حاص . وهى كذلك » لأن رياح المذهب 
السائدة مضادة . وما هى إلا الطبيعة الراسخة فى الشك التى تستطيع ان تواجه 
الواقعية الصارمة فما يتعلتق بالحاجة إلى المعرفة الى تلقى الضوء على هذه المشكلة . 

ولم تفتقر هذه المرحلة إلى تفكير جدبد قوى يتلاءم مع الصفة التى نيز الأشياء 
ككل . وطوعا أو كرها . كانت هذه الحقبة تختص « بالفلسفة العقلية ٠‏ » على 


Vo 


الرغم من جنب هذا الاسم کانہ الوباء - ونی کات آخری : کانت تعکف على 
إصدار حکم موجز على ما هو کائن . وسواء خلال نزع وهدم الأسس القدية 
ال قم عا غ الي أم خلال الكشف الذى لا هوادة فيه عن أعاق علم 
اللفس البشرى > ام خلال التحاليل الفلسفية المعدة لعالحة الأوهام ی عنف - 
تلك الأوهام التى تنضوى تمتها « المذاهب التصورية والثالية ٠‏ الرئيسية السائدة - 
فقد كان موضوع محث هذه الحقبة هو إطار النظام الكونى الدى يضم الحياة 
البشرية ٠.‏ وى أثناء الفحص الدقيق › غير هذا الإطار حدوده التقليدية امام 
عيوننا . وقد بلغت هذه التغيرات حدا حولت معه من غير مارحمة امية ومعنى 
القصة البشرية. الحلية والعابرة إلى العدم . 

وإلى جانب العلوم » تظل روح الأدب والفنون تنعاطف روحيا . وتد 
جناحيا » كذلك » الحواجز العادية وتحط كذلك من قدر العزة والآمال 
البشرية . وهى تسعى وراء الطبيعة » إن لم تكن الطبيعية المادية »> وبذلك 
تتطلب إعادة تقدیر مشوب بفهم عمیق لما هو خحام بدائی › یدائی آحیانا ما هو 
مرضی ولکنه فی جوهره رحال وشجاع . وی عنفوان قوتما › تحذف الكثير ما لا 
يمكن تقديره بثمن من لحات المعرفة وومضات النور. 

والومضات واللمحات من غير شك + ليست كافة . فيندر أن تبت 
وتتأكد من اتجاهها ا ناص : فقوة القاسك والالتئام مجحب أن تأتى من الخارج › 
وعلى بعد معين شديذ من سجايا الثورة والانقلاب . وتحت هذه الظروف 
والأحوال يصبح عصرنا ٠‏ عصر التحليل » ينبوعا أو منجا للفرص . وهنا نشير إل 
ثلاث ا بتقدم بها العصر وهى مضادة بشكل واضح لفكرة ٠‏ 
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ک س 
اللا أدرية على نطاق واسع 

وقد امتاز القرن الحالى » فى كل معاملاته المتفكرة والاهتام بموقفنا 
الإنسانى » ببروز مسائل التحليل المنطق » ونظرية وعلم نفس المعرفة . فكيف 
وماذا نستطيع أن نعرف نحن الكائنات البشرية ؟ وماذا تفعل الحوادث الخاصة 
بائلغة » وتلك الحوادث الأخحرى الخاصة بالدافع اللاشعورى » لكى تنظم 
وتشوه تفكيرنا ؟ ألا بمكن نقد معانى الكلات من جهة والتحليل النفسى من جهة 
أحرى أن علص الجنس البشرى المستقبل دانما آبدا من سخافات وعبث عل ما 
وراء الطبيعة أو العقليات ؟ ولا كانت-مشكلتنا الخاصة باستمرار الحياة هى قطعا 
مشكلة عقلية فلسقية » فليس سنا الراهن إلا احدى السخافاتالرلى الى 
ينبغى التخلص ما . ۰ 

ومن الممكن القول بأن الانسان العادی لا يزال لم يمسه ريب فى أن أى تخول 
فى معنى الكلات يتعلتق بعسألة المحياة المستقبلة » تلك المسألة التجريبية فى رأيه › 
يمكن أن يستغنى عنما باعتبارها عدية المعنى . وق وسع المرء » ربا بقليل من 
المغبث » أن ينقل عن برتراند راسل فى هذا المقام » ما يقيد أن الفلسفة تم 
١ ٠‏ معنى العام » وليس فحسب جعنى التراكيب . ٠‏ كا أن معنى العام بالنسبة 
للانسان لا يمكن أن ينقصل كاملا عن معنى الحياة بالنسبة للعالم . 

ولكن بالتفكير الجدى فا يتعلق باستمرار الياة > نجد أن التأثير الكل 
للتحليل السائد لم يكن إقصاء المشكلة » وإ نما حلوله حل تصریح مؤکد سابق › 
٠‏ وإانكار مؤكد كذلك » مصحوبا بالحكم على دور كل من الواقعى والصوف , 
الذی یقضی « بأننا لا نستطيع حقا ان نعرف عنه . » وهذا صحیح فی النواحی 
الى كان فى مقدورنا حى الان أن نتوقع فيا نتائج حاسمة » معها وضدها - من 
الطبيعيين والواقعيين من جهة » ومن العقل المتدين من جهة أخرى . 
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ولقد حدث أن کاتاً بلغت فطنته E‏ هو المرحوم و. ب. 
مونتاجیو الذی امتاز من بعض الوجوه بعمل اساسی مادی فی فلسفته : کا کان 
یل الى نسبة المظاهر العقلية الى الادراك المادى المربك للطاقة الكامنة > حدث 
أن كتب يقول : « إن المشكلات., القدية تعجز قدرة العلي عن حلها . وإذا ما 
حلت إطلاقا » فإنها تحل عن طريق الاإيمان الروحى او التامل العقلى القلسق ؛ لا 
عن طريتق أى شىء يمكن إثباته أو حتى تتضمنه الحقاتق الم كدة الحخاصة بعلم 
النفس أو على الطبيعة » . ما فما يتعلتى بالتامل العقلى الفلسنى نفسه « فإن الفلسفة 
لاتستطيم أن تفسر المشكلة الى يقابلها الدين بالإيان" » . 

وهکذا فاننا » بوجه عام > فى أدب الطبيعة الجارى » بدلا من الإنكار 
السابق الراسخ البدہی الخاص بامکكان استمرار الحياة » الذى يمحتل فيه الآن 
الأستاذ كورليس لامونت مركزا ظاهر الوضوح ١‏ نجد متسعا لقبول الخموض 
المتبى فى تركيب ونظام الكون وهو يسعى وراء قناعة نمائية واشمثزاز وكراهية 
للسلبية العامة . من الجهة الأخرى ١‏ فإن الاإيان الذى يسنده كذلك مونتاجيو 
إلى الدين يتأثر اليوم تأثيراً شديداً بالنفور الحديث من الاهتام بأمور العام الآخر . 
ومن غير ما ضغط أو إلحاح فى التساؤل عا إذاكانت هناك أو م تكن سماء تنم فیما 
مشيئة الله إلى الأبد ٠‏ فإن بيت القصيد أو القرار فى صلاة الإبمان المعاصرة هو أن 
هذه امشيتة » عل أية حال : « لنكن وتم على الأرض ء ومع هذا التحول فى 
الت كيد » أخحذ يزداد الأعتراف بان إرادة الإنسان الطبيعية › المنفردة عاما عن 
التهديد بجهنم ‏ ذلك التمديد المتروك بصفة عامة » رار على نقد الذات 
والقدرة على ترويض الذات ما يجعل د مشيئة الله » شيثا بعيدا غاية البعد عن ان 
يكون قانونا غريبا خارجيا . وإن طموح الإنسان الطبيعى لكى يجيا حياة طيبة إن 
٠‏ هو إلا جزء من الطبيعة البشرية الأصاية شأنه فى ذلك الخطيئة الأصلية . واليوم 
غالبا ما تحل قضية الخلاف بين كونفوشيوس وكالفن - « الإنسان بطبيعته 
خير ۾ » « اللإنسان بطبیعته شریر » ¬ سواء على آيدى الوضعيين أو الروحانيين › 
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بالقرار الذى بقضى بأن الانسان بطبیعته خير وشر ير . ولا کان الإنسان مالا لأن 
يتبعم ويطيع حافزه المباشر الخاص به »فى وسعه أن يدرك أن التتبع ١‏ يكون 
« شرا »أحيانا » وخيرا عندما يرخب هو نفسه ويسلم بامدف الأوسع الذى بنقد 
ا لمحافز عن طریقه . 

فاذا كان الاهټام بالذات طبيعيا › فإن الأهداف المقنعة الى يقدمها الوسط 
الاجتاعى لكل فرد نام › والتى ترفع افاقه بعيدا فوق حدود الذات وحدها: . 
هی كذلك طيعية » کا هى الحال تماما مع « الحياة مع الآخحرين » ؛ إذ هى 
الوسط الطبيعى الخاص بكل انسان . وهكذا يتجه الالتجاء الى استقامة الحياة 
باعتباره انما على أمر إلى إلى وحدة مع الالتجاء إلى محتمع بشرى تثل فى هيلة 
كالية » كا يتجه هذا بدوره إلى وحدة مع ما يدركه إحساس الفرد الخاص بالق 
على أنه صواب فى جوهره . 

وبقدر ما يكون هذا صحيحا .يفقد العام الآخر أميته الفريدة كمصدر 
للقانون الخلقى . فهناك ما وراء الاهتام بأمور هذا العام » ما يمي امجال 
الطلوب . ويوجد حقا عدد قليل من الكائنات البشرية لا يثيرها اهام حالى 
نشيط -- معقول أو غير معقول -- بعمل شئ من أجل الذرية ؟ بصرف النظر عا 
!ذا کان موتہم سيحجب كاملا عن بصيرتہم مصائر الذرية . والحقيقة البسيطة 
تنحصر فی أن الانسان قد عاش دانما من أجل أهداف تتخطی مدی حیاته 
الخاصة + مادام قد احتفظ باحترام الحياة الأخری للبشر . وکا بذ كرنا هوايتيد : 
« فن المؤكد أن ريجيولس ( القائد الرومانى ) لم بعد إلى قرطاجنة » مع تأكده 
من العذاب والموت » ومراعاته أية أفكار صوفية عن حياة أخرى -- قد تكون 
جنة مسيحية أو نيرفانا بوذية . وقد كان رجلا عمليا » وكان هدفه الأسمى ازدهار 


: لقد حسم الدګتور لم بوم كنج . مدير السابق لجامعة مر رمسم . الأمر بقوله‎ )١( 
ِ ان كالن على صراب : فالإنسان بطبيعته شربر : لأن الأطفال بالطبيعة 'نانيون . ولكن كونفوشيوس‎ ١ 
ومنشيوس كذلك على صواب . لأن الأطفال :ذا ماشبو؛ عن طوقهم تتملكهم التزعة بالطبيعة للتغلب‎ 
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الامراطورية الرومانية من هذا العم . الذلك تخطى هذا المدف شخصييته 
اللاتة ب د ف 

ا اميدا : ليست هذه حالة عقلية شاذة : فيمكن اعتبارها تطوراً 
بشرباً للتزعة عندالفقاريات للتضحية فى سبيل انلف . فن بستطيع أن يتنازل 
عن متعة الحب البشرى . والرعاية والعون فى الواقع الحالى : وى الخيال خلال 
مستقبل غير حدد : لسبب واحد فحسب هو ان نفس الاإنسان تنهى بالموت ؟ 

وبعيداً عن هذه الياة الأخرى البشرية » فعندما نتحدث عن ١‏ القم 
الجوانية » -- مثل ا لهال أو الصدق » معنوية أو بجحسمة - نجد انها ليست اقل 
خحلودا لأننا حن الذين نتنفس هواءها كل حظة سوف نتوقف عن التنفس فيا 
بعد . وبينا نحن على قيد المحياة فإن بهجة الق تبق فى صورة جزء من قدرنا 
الخاص ٠‏ ثم إن حقيقة قدرتها على اللنلود تجعل منا مسهمين » خلال اجان 
القصير ؛ فى تحررها من الحدود . وبمذا الاعتراف + ييل الواقعيون والصوفيون 
إلى التقارب فى قبول نهاية الطريق الرئية ٠.‏ 
والمزاج الحديث فى أوضح صور طبيعيته لا تنقصه 'لكفاية ليقوم 'لإنسان 
المتحرر بعبادة ١‏ كل ما يستطيع أن يلمح فيه الكال » ولعل مكانة مثل تلك 
العبادة هى الأعظم لتقبلها عن عمد حالة التناهى »> وإمسا كها بالود وكأنه ى 
حالة عبور » أو حتى فى حالة خروج وانصراف . أما فما يتعلتق بالعقل الدينى فإنه 
يعترف فعلا بوجه عام اليوم هذه القدرة البشرية الطبيعية على السمو بالنفسن 
باعتبارها جزءا منه : ومن غير أن يقصى فكرة الخلود › فهو أقل ميلا إلى القسك 
بتلك الفكرة كتسلم ضرورى بالحياة الالقية . فالناس يستطيعون أن يعيشوا من 
أجل انير الدائم من غير أن يتطلبوا دواما لأنفسهم . 
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وما إن يكف استمرار الحياة بعد اموت » والمصير المستقبل للروح يوم أ 
الدينونة » عن أن يكون تقطتى الارتكاز الكبرتين فى الطلب الدينى » حتى 
تشيع وجهة نظر » لا تتصف بالاإنكار والسلبية » ولكن قل بنصف الأإيان › إذ 
هی تصريح تقليدى إن هو إلا منشصف الطريق إلى مذهب الشك » الذى يتجه 
إلى اخحتراق النسيج الكلى للرعاية الدينية . 

وهذا المأزق الحرج : أو غسق الإيان الذى يبعث على الضيق » شجنه 
العميق » الذى بؤثر بوجه حاص على نوع الخدمات الي تقدم للمونى . وينشاً 
هذا الشجن عن الطبيعة المزدوجة لرعاية الطقوس الى قد منحتا الجتمعات 
البشرية من قد الزنان لادثة التخلص من المونى . وكل طقس من هذه 
الطلقوس هو بادئ ذى بدء تعبير عن المشاعر » وبمذا الوصف فهو حاجة خلقية . 
وى الوقت ذاته » يتشكل النعبير بأسطورة سائدة فما قناعة نظرية . والأسطورة 
فی ذاتبا وضع اجتاعى + لا تطرح كنظرية تتطلب أو حتى تقبل دفاعا معقولا : 
وإعا هى حامل للانفعالات الجوهرية من حزن وامتنان › وتکرم > ورجاء ۽ 

ويهذه الصورة فهى. تتوقع القبول العام الذى يصاحب الامتثال . 

وبالرغم من أن العام المعمدين قد ذهب بعيداً تجاه الفيبز بين حرفية المعنى 
والرمز » إلا أن شيثا من الموقف القديم لا يزال باقيا . وبالرغم من أن المعنى 
الكلى للطقس الدينى يغم ر كل ما يتضمنه من نظريات , فان مسألة الحقيقة › 
E‏ الآن تصمم أكثر حدة ؛ تستمسك ماجنا اللاشعورية وم 

تلق التصريحات والتأ كيدات المتضمنة قبولا . لظل الانفعال نفسه منقسا › 
وافتقر الى تکامل ا . ویشکل هذا ا الداحلى صورة فريدة من المعاناة ‏ 
العقلية الئلقية . 

ولنعر هذه المعاناة التفاتا واعيا » لأنها حمل دليلا واضحا على أن اللاأدرية 
فا یتعلتق باستمرار الحياة ليست هى الكلمة الأحيرة . فحقيقة أنه توجد هنا 
مشكلة لا تنطمس حاصة باحق 0 تدحض فى دقة ة الرأى الخاص بتحلیل 
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معنى الكلات والتراكيب والذى ينادى بأنه ليس هناك حقيقة يمكن أن تحرز . 
ولا محدث هذا الا لأننا نعرف أن هناك حقيقة وصدقا فى الحالة الى فيا يتمكن 
'دنی شك بثیره خداع النفس المريح من إعتام الصفاء الذى يتميز به أى انفعال 
قوی حاد ! 
وف هذا الضوء . تصبح العقبة عونا لعملنا الفكرى . فنسترد اعتقادنا بأن 
لقضية العقلية الفلسفية ها اهميتها واساسها التجريبيان . 
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كت 
العقبة الناشئة عن دراسة عام الإنسان 
إن عصراً مثل عصرنا وقد غمره إنتاج قرنين من الدراسة ال جادة للأجناس 
البشرية لا ب إلا أن جد نفسه جائرا بثرواته وسط الأساطير الشعبية ٠نا‏ 
بالحياة الأخرى . وان نفس الوفرة فى الصورة المقدمة فى شكل استعارات لادة 
الإبان تزع إلى الحط من ثبات وصحة أية واحدة منبا .وفى رأى الكثير من 
العقؤل المعاصرة + فإن أسطورة الغصن الذهى وما صاحيا وما خلفها قد ختمت 
كل الصور الممكنة لفهوم العام الآخر . أما مذاهبنا العاصرة » فبالرغم من آنا , 
أصبحت تلازم .الصمت » فإنها تحتفظ بقربها من الصور النيالية البدائية 
والسامبة + الى لا جد أى جزء من تخيلها تفسيرا فى النقدير الؤاعى الرشيد . وف 
الوقت ذاته : فإن الدين المعاصر » وهو ام نظريات الطريقة العلمية › م يوفق 
حتی الآن فی تقدم بديل : فالشعر فى سفر الرؤيا يظلٍ مصونا بولائنا -جلال 
صورته الرمزية . ولعل على الفلسفة ان تاخذ على عاتقها حمل العبأ والقيام 
خاطرة إدخال حرفية العنى إلى متاهة التأمل الحيرة : فى حين أن الدراسة 
العلمية للأجناس البشرية ترضى مجمع أخيلة الجنس البشرى a‏ ل 
تصدر کا على صحة ما حصل عليه هکذا . 
ومع هڌا» فلعام الأجناس البشرية مسولیانه أمام عم ا وعم 
النفس » ركذلك أمام الانطباع الموجز الذى تتركه خزانته من الحقائق » الى 
يصعب فضها باعتبارها عزنا مليا بجاقة البشر . وللأساطير والطقوس المرعية 
وظيفة »> وإلا ففع عالميتها وشموها » و ارارم ا الف > واجاعها 
الضخم عل المدف ؟. ۰ 
وای لأس بأنه لیس فی وسعنا ان نرفض هذا التحدى الباهظ لنائية الموت 
وکأنه شیء فاحش فی جوهره › ج أحیانا اسقاطا حطرا للغاية من المصادر 
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المادية للمعيشة ويكتشف ليبرت » ى كتابه قصة الثقافة « وظيفة اقنصادية هذا 
المصرف . : فهو کامتداد لعمل الخیر فی الحياة بتطلب › ويولد عادة الإنتاج 
الزائد »> وهكذا يؤدى إلى قدرة على الادخار- وهذه صورة للاهتام المكن 
بتاریخ رأس الال ! ولكن النقطة الجوهرية أقرب بالتاً كيد من السيكولوجية 
العلنية الجاهرة للمساهين : فالإنسان حتى فى فقره » مطبوع على بلوغ درجة من 
السخاء تنفق مع الموقف وذلك لكى يصون من الفتاء الاحق بمعونة قوى العام 
المسيطرة - شيا من أفضل ما رآه . والموت يحدث (أو سوف بحدث ) : 
والانسان لا ينازع هذه الحقيقة 2 یفکر فی ان یشید دواما وٹباتا۔ وسط 
التغيير »> كدليل على الأقل لا ب بستحق أن يدوم › وما يعتبر أنه دام » . 


والى هذه الجدارة بالدوام »> وهذا الذی ینبغی أن يکون » قد وجهت 
مناقشاتنا السابقة العناية ولفتت النظر . وخلال كل ما جمعته دراسة الأجناس 
البشرية من أوهام وأخيلة تقطن إلى هدف جل » يقوم على فرض لا سند له بأن 
هناك نوعا من الرباط الى بین ما ينبغی أن يکون وما هو کائن . 


رجدير بالملاحظة أيضا » أن فى هذه الأحكام التى أصدرها الإنان عا 
يستحق الدوام › > ل تعقه أشكال نسبية مثل تلك الى بين تقديراته الشخصية 
والتقدیرات امقدسة : .ومن وجهة النظر الصريحة البسيطة الخاصة بالنسبية على 
اسع مدی لا فى التقديرات الشخصبة للقيمة الذاتية › فقد افرّض اللانسان أن 
له القدرة على بلوغ نهاية مطلقة . وى ملاحظة عابرة هى أن هذا الفرض » 
الذلى يجله علي الأجناس البشرية يبدو خطر لغاية » لا یکن تیه ف أى دين 
يعتقد بأن « الله خير» › ویتضمن اننا نعرف - - بعد حطر الانحراف - ما هو 
ر ایر ٩‏ . ون المسيحية بوجه حاص » فإن القرابة المؤكدة بين طبيعة الله كأب 
OOO‏ 
عنصر العالية والشمول . فخيرنا لا بمكن أن يكون شر الله » ولا العكس 
بالعكس : وإلا أصبح التعبير هزءاً وسخریه . ولذلك » فا نعتز به من أعاقنا 


أبلغ إعزاز » بحب أن يعتز به - وما هذا الا مادة ذلك الإان » وبنوع أقل بتا ‏ 
أزعم » أنه مادة كل إعان .) ۰ 

وما لاشك فى صحته أن الإنسان قد انتقل فى يسر بالغ ما يعتبر أنه يكون إلى . 
ما هو كائن . ويظل فى الإامكان-أنه خلال هذا العصر بطوله وخلال نشرة 
التحدى فى أنغاء الكرة الأرضية » قد ارتفع صوت بصية » تتطلب دفاعا 

منطقيا وتستطيع القيام به . ولكن هنا يندمج تيار دراسة الأجناس البشرية الذى 
حمل تصف الإيان السائد اليوم مع تيار يتفرع ما وزاء طبيعة التدفق والتغير › 
ألا وهو الاعتقاد بأنه ف عا الواقع والحقيقة لا يدوم کک فالأشياء جمیعها 
تجرى وتتدفق ! وهذه عقبة ثالثة حتمية آمام فكرة خحلود مک 
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فلسفة التدفق أو السبيل 


خلال الغشرين السنة منذ بدأنا مناقشتنا الأول لفلسفة التدفق وعلاقتا 
بالمصير الإنسانى » تقدمت العلوم الطبيعية > جنبا إلى جنب مع الفلسفة › 
حطوات تجاه إجابة هذا السؤال »> « ما هى مظاهر الكون ا الى يستمر 

تغيرها »> وما هى المظاهر الى تنميز بدوام معين ؟ » 
ليس هناك واحد من المفكرين الذين نقرن أسماءهم بفكرة ا ا 
عقلية فلسفية أولية - من أمثال بيرجسون » وألكسندر » وديوى » وهوايتهد - 
أقول ليس هناك واحد منم يستغنى عن كل أنواج الثبات والاستفرار . إن منطق 
التغيير عنم اقامته کأساس صخرى صلب للفلسقة - لیس هذا العرض مناقضا 
لنفسه ؟ فإذا كان التغيير رئيسيا بالغ الأهمية » فلا ينبغى أن تكون هناك قاعدة 
لوا کر فن ذلك » فبجب أن يكون التغيير حددا ( وف سبيل 
TT‏ فلتخاول أن تصور لنفسك 
تغییرا غير حدد ) › > فللتغيير نسبة حددة » واتجاه من الحتمل أن يتشكل فى صورة 
« قانون » للتغيير . ولعل أكثر تطورات القرن الثورية فى النظرية هى العادلة 
السيطة الى س حدا لمفهوم المادة كجوهر لا يتغیر »> سواء فی صورة اتحاد 
اذرات ا أو صورة ة٠‏ كتلة ٩‏ »> وهذه ھی المعادلة : الطاقة حاصل ضرب 
الكتلة فى مربع سرعة الضوء . ( ص ع ) .وعلى الرغم من ذلك فإن تلك 
المعادلة تحوى د ثابتا كونيا ۾ › وم تاما مع« بقاء » مطلق لنوع من وظيفة 
الكتلة + الطاقة . وكذلك يلجأ فلاسفتنا من ينادون بالتدفق إا ي 
الثبات والاستمرار لتحفظ المعنى الدائم لفلسقانيم » ومع ذلك فإن تلك الأنواع 
من الثبات والاستمرار إما آنا بذواتها نسبية - موازنات عابرة بين التغررات ¬ ٠‏ 
واما أنها صورة خيالية أكثر منا واقعية » کا هى الحال فی ترتیب هوایتہد 
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« للكيانات الدانمة » . ويظل الواقعى ملا نما مستمرا » فز دلي > کا یری 
لوك » « زائل مستمر» . 

وما اهتامنا صر الأشخاص إلا اهتام بالواقع - الذى لا يستغنى عنه بدوام 
مكتشف سواء لقوانين التغيير أو للمثل العليا والصور اللنيالية . والتسلم بان کل ما 
هو واقع ملموس قابل لازوال هو موقف يتلاءم ٠بشكل‏ أوضح مع الطباع . 
السائدة . وعلى الأقل » توجد فى قطاعنا العا لمى » شهوة بينة لزوال ما يتعلق . 
بأحوال المعيشة . فلنرقب السرعة الفائقة نسبيا التى تبطل بها طرز الأزياء» 
٠‏ والمطالبة الجنونية الدورية باذج وصور جديدة يقدمها المنتجون باسراف مادى 
مفزع » وما هذا إلا استمتاع جلى بالنبذ والزوال مصحوب بثورة التعديل الجحديد 
والنظرة القادمة باعتبارها جوهر الاهنام بالحياة . وإن سرعة الملل » الى يعبر 
ا مشلا ۽ بالتعصب ضد التكرار فى الموسيقا ( ديبوسى واتباعه ) لتتضمن ٠‏ 
نفوراً احتياريا من الدوام › وولعا بالتغبير من أجل التغيبر نفسه . والفلسفة الحقة ٠‏ 
بجحب بالضرورة أن تحتفظ للجدة فیا بمکان شرف.» واإذا کان الذوق الال 
صحیحا » فیجب أن رر سانا انعا رضخا > کشرط ضروری للشوط 
القادم » وهو يتضجر من الثقل المعوق للمتع الماضية » بل ويتضجر حتى من 
أ الولاء . فالمدنية الى تنمو وتتسع جب أن تكون مستعدة للهدم » ولندع الماضى 
الجليل يدا بيد مع الاضى الميمل البائد > يدفنان موتاما . وهكذا فن الملام 
لروح العصر أنه ينبغى أن يغفل نوعا المادة اللذان نادى با ديكارت » وها 
الذوات ا الفراغ الممتدة المليثة باهيولى » وأنه ینبفی أن تدوم نظریته 
( المتناقضة ) بأن الله يعيد خلت العام من -لحظة إلى أحرى - مع الحذف الممكن 
للاهوت النالق -- باعتبار هذه النظرية استقبالا دانما فى مناسبات جديدة زه 
من إلقوة الواقعة على تكوين تشكيلات زائلة . 

وبالرغم من أن هذه الفلسفة الفنية وغير الفنية اللناصة بالتدفق والتغيير تكون 
عنصرا حقيقياً حالصا فى روح العصر › فإنہا ی ذاتہا لست وجھا عابرا : فهى . 
تقوم على تدبيج ثابت صحيح يشترك فيه الجميع ولكن ما يهمنا أن نلاحظة هنا 
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.أساساء وحن تتقبل التغييرالشامل » هو النفع' الذى يعود على لجنس البشرى 
من کل ما يظهر أنه دام فى العام › بالرغم من طبيعته اللنداعة . فالمسلة فى 
الحقيقة شبه دانمة وما بناؤها كله إلا هدنة للعطب الذى يدب فى الشكل » وهو 
واحد من بین تغیرات لا عد ها پسبپا توازن متحرك هش . ولكن النجاح 
ا لجزئى » لعزم الروح البشرية » ى الانتفاع بذلك العطب التأخر الذى يصيب 
الشكل فى دعم صورة خادعة للدوام أقول إن ذلك النجاح الجزلى الذى عقد 
عليه العزم ليس جزء! من الحقيقة أقل شأنا من العطب . ومثل ذلك القرد على 
التدفق الكلى هو على الأقل جزء من معنى « التاريخ » - وإنى ننى أميل إلى القول 
e‏ 
ولکن من أين حصل على ذلك المعنى ؟ وأية خبرة تعطينا هذه الفكرة ؟ 
ؤهذه الرغبة فى خلق الدام الباق » والی تعود زارا وتکراراً الى تحدما 
العاطنى الاسر للزمن والتغيير » هى بذاتها تعبير دائم عن وحدتما الذاتية » المقدر ‏ 
ها أن تحتل مكانا حاصا ہا فى البناء المتغير للحادث » خلال عنايتما بؤحدات 
ذاتية مثل وحدتما فلم ينبغى ٠‏ فى تصوبرنا الكامل للعام » أن تعطلى الأسبقية 
لعمليات التحطم والتفتيت التى تكنشف دوما » فى حين آنه إذا فلت حلي 
غايات الانسان أو أعاله وتكون قريبة .من الدوام » فإنها تخلف غایات وأغالا 
آخری لا حد ها - کا هى حال المدن » دانمة العطب ء فھی کا کنا نقول › 
تتېدم دانما حتى قبل أن يصيا العطب ؛› وقبل أن يعاد بناؤها - وذلك امتثالا 
ٍ لوحدة المدف الثابتة الى حضع العملية ل إصرار لنفسها ؟ 
وما لاشك فيه أن ثبات ادف هذا مسألة شخصية ؛ ا و 
لیس افیا بذاته أن ينقض ما وراء طبيعة التدفق كصفة يتميز بها الؤاقع » إلا إذا 
کان ادف نفسه احد عناصر الواقع . وإن ماولة الانسان العامة الشاملة › 
والعقيمة على وجه العموم ؛ لبناء شىء لا يزول > كن أن تحتبر تعتبر دلیلا نجریبیا 
على أن التدفق هو السيد المسيطر › > والمدف - وعلى الأقل المدف الانسانى - هو ` 
لعبته ‏ فلو أننی اعتبرت هذا » کا أنا فاعل الآن » دليلا على التقيض الام ٤‏ 
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لكان للهدف الإنسانى بفرض م يتم إثباته » نصير موضوعى فى طبيعة الأشياء > 
بل وأكثر من ذلك لكان تحليل التدفق والتغيير أقل من أن يكون نايا على أساسه 
الموضوعى الخاص به . وفما يتعلق بهذه النتيجة فلأعرض بعض العلل 
والاعتبارات . 

إن ما یمکننا أن ندركه توا هو أن التغيير لا يعرف الا إذا صحبته فى الوقت 
ذاته معرفة بعدم التغبير فى القرينة نفسها . فالزمن نفسه لا يمكن قياسه إلا إذا 
كان لروره نقطة بدء زمنية يمكن التعرف عليما . ولل ذلك الاثبات والتحقق › 
لا بمكن الاستغناء عن الذاكرة » فبعيداً عن الذاكرة » ليست للاضى أية معام 
طريق . وعن طريتق الذاكرة المسجلة » وهى تدبير بشرى بحت ر بالرغم من 
استخدام الآلات التى » تحول الزمن إلى معام فضاء معاصرة » ًم لا تستطيع هى 
أن تفسرها ) » يأحذ الماضى فى الراكم » وتشكل مراحله مستويات حسابية 
لتقدير قيمة التغيير . أما الحاضر» وهو بعى الآن ويشعر بحالته الثابتة المقارنة › 
فيصبح لأول مرة شيا جديداً نوعياً واضحاً . وفى عبارة أخرى فالشیء ال جدید لا 
يكن وجوده » بالنسبة لوعینا » إلا مقارنته بماض له ذکری أو سجل يفترض ' 
ثباته : وعلى ذلك فحالتا التغيير وعدم التغبير التجريبيتان مائلتان » فها 
موجودتان معاً فى القرينة المادية نفسها . وكل ما هو نسى فى كل منها » شأنه 
شان جميع حالات النسبة »> ينتسب إلى واقع تام . والبقاء بجحب أن يغلف 
التغيير » ليس فحسب بالصفة الخالدة التى تميز الأهداف الملل » وإنما كذلك 
بالحقاثتق الواقعية التى تيز الطبيعة المادية والتاريخ البشرى . ولنلق نظرة أخرى 
على التاريخ . ' 

والتاريخ ملىء بالأحداث » أليس كذلك ؟ ومن م » ملیء بالتغييرات .: 
وأكثر من ذلك » فالإرادة البشرية فى التاريخ » وهى تسجل » ترفض أكاز 
بكثير نما تسجل » قدرا غير محدود ما لا بمكن أن تعيه الذاكرة . أما العمل 
الإ جاب فى صنع التاريخ > کا لاحظنا » فهو عمل خاص بالتذ كز والحفظ . 
فهنا > وفى طقوس المونى » بذل الإنسان أتفه ما فى وسعه ليضطلع بوظائف 
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الاحتفاظ بالقيمة الى غالبا ما تنسب إلى الآلمة . وخحلال هذه الحاولات حدث 
غو وتطور فى القن والعلم والصييا ء أو قل حدث تجمع ا جرؤت على تسميته 
ر ما لا بمكن ضياعه أو فقدانه ٠‏ » أو المكاسب الثقافبة المستمرة » ليس من 
أسرة إلى أشرة فحسب ٠»‏ ولكنبا تنتقل كذلك عبر الحدود من حضارة الى 
خضارة. وهذا الحشد امتراكم من رأس الال الثقافى من المقدر له - إذا م 
طم الن البشری تسه - أن یہی لایع الباطل الحضارات . 
وانحلاها . [ ٠‏ 

ا فخ ا وقلقة لا یر به بتغیر شکل التاریخ ا 

وبالقدر الذى تبلغة أية حقيقة من الدوام . ۽ أو يبلغه أی فن › هيا ساس دا 
ولا أقوال « للتقدم » - فهو ليس للتقدم فجسب - وإعا كذلك لثىء ء أكثر أهمية 
وأعمق معنى » هر تقدير الذات الدقيق للأشخاص .وا لقب 0 وبعد سحیق من 
بعاد الوعی الذانی الہبشری - ولیس ہو بالعمل مين ! أما السجل التارى 
نفسه » باعتباره بانا کامنا متحدا بأدوارالذا كرة پزن زيادة بالغة عن أية قدرة 
عقلية واقعية » فلا دز إلا على شريطة أنه بختبر نفسه دانما واقعيا ! فالتاريخ : 


الذى يسجل الزائل الوقى العابر ٤‏ هز شیء دام م من باطن التخيير . 


۰ وبالرغم من کل النجاح الشهير ذا انمدف الدام > وهذه الرغبة فى تحویل 
لکت البشری إلى خزانة متزایدة » فإنہ یچب علینا آن نعترف أن ما چر ولا يكن 
الاحتفاظ به بأية حالة هو الأكثر- الأكثر من غير ما حدود. أما فلسقة 
التدفق ٠‏ فها تكن ناقصة ة كدراسنة عقلية ء فانہا لاتزال ثل عقبة كأداء أمام 
فكرة الخلود الشخصى. . وف واقعية غادلة وهائلة › تسکب ضوءها البارد على 
حال غير حدود من النسيان : وبعيداً غاية البعد عن النكبات والنسائر » 

والزلازل والروق › وإطلاقالقنابل » هناك نشاط هادیء ولکنه اکٹ فتکا هو ` 
ا ا ا 
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التخزين فى سجل » وإنما على العناية البشرية . فنحن سوف لبيد فى النهاية 
الخطابات القدية » غالييتا » حتى ونحن نذرف الدموع . وذلك لأن البشرية لا 
تستطیع ان تعيش حاضرها › وتنتقل الى مستقبلها إلا على حساب النبذ 
والتنصل » مع استخدام حقها المدهش »› الذى هو نصف واجب › حقها فی 
النسيان . 

فهل هناك » إذن » أى قانون للحفظ والصيانة أعمق من هذا ؟ وإذا كان 
من بين الأشياء التى نعتبرها عدية البياة يوجد الحفظ الدقيق الكى لاطاقة أو قوة 
الحركة أو الكتلة » أو لأية وظيفة تتصل بهذه > وهی اتی عرفها جالیلیو أولاً فى 
تجاربه على الأجسام الساقطة كحقيقة داخلية معينة خاصة بالطبيعة › فهل العا 
أقل عناية واهتاما بعناصره الية ؟ لقد آمن الناس طويلا بشرعبة طبيعية خاصة 
ما هو دائم واع تكون للأعال بوساطته آثارها الدانيمة » سواء عن طريق نوع من 
قانون الكرما ( وهو اعتقاد بوذى بأن حالة الإنسان مرتبطة مياه السابقة ) » أو. 
عن طريتق القوى الحركة الداحلية لجموعات اجتاعية باقية . ويتحدث هوايتمد 
عن « خلو موضوعى » فى دال إطار النص التاريتى » الذى به تهب كل مناسبة 
عابرة » أو كل حياة شخصية » الآثار الاختيارية إلى مناسبات متعاقبة “ ومع 
ذلك فهنا أبضا »› محمل النشاط الاختيارى الخاص د بالاإدراك » كل ما يمس 
الانتباه » والميل » والذاكرة . كا أن « البصيرة الأساسية التى ندرك الدوام فى 
ندفق والتدفق فى دوام » ") » فى صورتبا المعلوية المجردة » تستمر فى المطالبة 
بالإشباع والاقتناع » كا لو كان فى طبيعة الأشياء نوع من الحق المطلق الذى لا 
يفنى كاملا ولا يضيع كالهوج اللنفيف المتضائل فى بحر لا نباية له . ولكنه يثبت 
ف صورة مشكلة » وتلك ھی مشكلتنا . 

وتنفذ المشكلة إلى أعال قضية ما وراء الطبيعة والمادة » فلاذا يوجد أى اهام 
أو أى مهتمين » وإذا كان هناك سبب وعلة صورية كذلك لوجودهم - فلادا 
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يفنون » ويكون فناؤهم مطلقا . ولا يبتى أمامنا إلا إمكانية أن الرغبة البشربة ى 
الحفظ والبقاء »> وهى إرادة فعالة جزئيا فى داخلى إطار التاريخ › قد تكون رمزا 
لقوة حافظة مطلقة › تكل التحطم المفجع للعمل البشرى › الذی هو شرعی 
ومدقق نحو الصفة الذاتية كا أن الطبيعة شرعية ومدققة نحو مستودع الحقيقة 
الخاص بہا . ۰ 

وهكذا فإن العقبة الثالثة والمريعة إلى أبلغ حب » تلك التى تعلق بفلسفة 
التدفق » القانمة على أساس عميق من الحقيقة › تعيننا فى تحديد قضيتنا النهائية . 


فلنتتقل إلى التحليل العقلل . 
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)١(‏ عنوان الحاضرة اتی آلقیت عن ا خلود فی بیرکلی + کالیفورنیا » فی ینایر سنة ۱۹٤۲‏ . وكانت 
هذه امحاضرة فی جزأین : (۱) هل الود مرغوب فيه ؟ (۲) وهل الود مکن ؟ وقد عولج هنا ا زه 
الأول فى الأجزاء من ٣ - ١‏ من هذا الكتاب » أما الجزء الثانى فقد زيد متخذا شكل الناقشة التالية 
الآن . أما صيغتا الأصلية فقد ظهرت ف ٤‏ ديسمبر سنة 1۹٤١‏ فى.« محلة الفلسفة » تحت عنوان .: 


« مباحث تقيم فلسفة عقلية مثالية باتباع طريق جديد» . 


الأبعاد | 

أمامنا حملة مباشرة على قضيتنا النهائية » هل استمرار الحياة الشخصية بعد 
اموت ممكن ؟ 

وسار قط و شی ۲ رات عنتقي مستمر لوی الذاى » 
مصحوبا بعناصر الذاكرة > والسؤال » والمدف . وهذا يتضمن آنا سوف لا , 
نناقش امكانية النلود البديل > الذى .غالبا ما يقدم كبديل للخلود الذاق . 
والتلود بالنقل والتحويل - ومعناه التقاط الآنحرين للحافز ء والعلل » والأعال 
الخاصة بالياة الى تنقفى - هذا الثلود احول لا بمثل أية مشكلة : فهو الوظيفة . 
المستوعبة الحيوية الواضحة لكل مجتمع دائم . وهو حيوى كذلك لنظرة كل . 
فرد ؛ فکل واحد من غیر ما جهد شعوری » یعیش منظور زمنه القادم » سابقا . 
أثره ا لخاص » وهو يتخلل مستقبلا غير حدد : وقد يظهر له اتأمل أن هذا الأثر 
لا بحده الزمن » فبالرغم من أن القوجات اللنفيفة الت يكوؤن قد صنعها تنتشر 
بسرعة انتشارا لا كن معه معرفتها » فانها تتميز لود قوة تحركها . فالبحار ' 
السبعة » فى الحقيقة والواقع » يحب أن تعى وتبالى بكل خصاة تلق ! ومعرفة ما . 
تستقبله الحياة المستمرة وقتيا ما يبلغه الفرد من قيمة ذاتية تزيد من معنى القيمة. . 
الذى تحمله الحياة العابرة المنقضية . فحت عندما يموت الفرد » فإن بهذا المسطح ٠.‏ 
يكون قد عاش من قبل إلى الأبد ! ولا ينبغى أن عقر من شأن الاهتداء الصادق: 
الى القيمة المتضمنة فى هذا . وبوصف الخلود الموضوعى ف 2 
فانه يفتقد لب اهتامنا المحالى » ألا وهو الذاتية .المستمرة للنفس الفردية .. 

ودغوفی.أذكر أيضا أتتا لا تتحدث عن الود الممكن « للزوح ۲ بوصف نّا ٠‏ 
تختلف وتتميز عن الحسد الزائل . فهذا الجسد يختنى إلى غير رجعة ». وتذهب معه 

كل القذرة على الاتصال خلال التأثير الراهن بالجمع الموجود غلى قيد الحياة من 

شركاء فى البشرية . وبالرغم من ذلك › فبدون الحالة المسدية فی شکل ما لا 
يمكن أن تكون هناك معيشة شخصية . فالوجؤد » بالنسبة لشخص ما » يتضمن . 
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عا بالأحداث ف زمن محدد - أو قل استمرا ارا للمفردات والتفاصيل » وليس 
اندماجا فى العموميات أو فى الواحد المطلق . ولا ہمنا الآآن سوى هذا التفضيل 
وهذه الزمنية . ومن الواضح أن هذا الاهتام الادى هو الذى خلت لنا مأزقا 
جذريا إلى أبلغ حد . وتفسيرا تلقائيا إلى أبعد مدى للحقائق باعتبارها دلیلا على 
اللنمود والانتهاء . 

وبقدر ما یدعی الجمرع الشری أن له ما مخصه داحل اطار الزمن »> يوجد 
فناء ذاتی لا بتفضل عن الزن الذی ندعی أنه خصنا ls.‏ > يضرب الفناء 
يجذوره فى الأعاق » وببلغ العمر بكل تأکید نپایته . وصحيح أن الفناء ليس 
تاا مطلقا . فالادى بكل دقة هو الذى لا يفنى ب إذ تحتفظ العادلات الكيموية 
والديناميكية بكاا وصحتا . ولا يبتى التراب ترابا فحسب » ونما تبت الطاقة 
طاقة أيضا . أما ما يفنى فهو حالة معيشة البناء والوظيفة › أو التكامل الغقنوى 
والشخصى الناص بالعناصر الثابتة . ويرتبط سؤالنا بهذا الفناء »> سواء كان 
مطلقا › بنغذ خلال كل قوة من قوی الكيان الشخصى - وهو أكار ما يکون 
قابلية للعطب خلال معجزته الى تنحصر فى تعقيده الموحد ار کان تسا 
كذلك › ترك وراءه قوة أصلية نطفية من قوى الذاتية صحيحة م تمس . وبهذا 
الفهم رق هذا الاتجاه سوف أعث نسبية اموت اممكنة . 


واذا ما أكدنا هذه الامكانية > کا اؤ کدھا ٤‏ فسوف ل یکون کافیا أن 
نرف أن الود مكنْ وإنغا سیون علينا على الأقل أن نبین كيف أنه مكن . ۰ 
« على الرغم من أن كانط > الذى 

تساءل . «١‏ کیف تكون الئبرة" مكنة ؟ » فهذا بحب ن يکون سؤالنا . ولکن 
.عب البحث ثقيل . وهر بالأحرى كذلك لأن السؤال » بالنسبة لکثیر من 
الفكرين الجادين » وبوضعه هذا » يجاوز حدوذ الفطنة ء أو را حدود حسن 
تقدیر محفایا الود المطلقة . 


وحن ا هذا ا الذى يتجلى فيه احزام العام بكلمة اعتراف 


کے ۱ کے 
حقوق الخافية واللقانة 


يغلب على ظنى أن معظم أولئك الذين يعتقدون اعتقاداً راسخاً اليوم أن 
الحياة مستمرة بعد الموت يفعلون ذلك على أساس اللقانة اللدنية »> من غير أن 
بجترىء أحدهم على التشكك فى أو الاستفسار عن كيف يكون انلود مكنا 
ومنذ مدة مضت » كتب الى أحد زملائى من ذوى الميول العلمية يقول : « لقد 
> آمنت من وفاتہا ز زوجته ) إجانا حالصا بأن وجودها م ينته بعد بكيفية ما . 
فهناك عانم «آکبر» وهی تقم فيه . ویېدو لی هذا مؤکدا , . الى حد أنه لا 
رع بالل الت ار . وإنى لأجد العقل يتلمس طريقه بلا تبصر وراء 
اللخبرة › هذه الأيام . . . ولقد تأثرت تأثرا بلغ من عمقه أن جرد المنطق لم يعد" 
يتبسط من عزمی بعد . , . » وكانت» «الخرة » كلمته » وتتضمن إدراکاً 
مباشراً ESE‏ ونسنتنی i E‏ 
E‏ 
مباشرة وتأكد » وقد اعتاد أن يسأل الآحرين إذا ما كانوا هم › 
أيضا » ستمتعون مذ الثقة - كمقياس لصتم الوجدانية البديية » الى 
وكثيرون من ينبذون الحجة. وألمناقشة من ناحية المبدأ » فإن الغموض الذى 
بحیط بالود له مغزاه اللغاص وأهيته . د والحجاب » خير مفيد : فا هو 
محجوب مستور قد حجب لليرنا . وكا محسون » فهناك فجاجة فلسفية معينة - 
لعلها فجاجة جالية وخلقية كذلك - إذا ما حاولوا رؤية ما وراء الستار الذى 
أقامه الله وأقامته الطبيعة . وهكذا نجد أن إليزابيث باربت براوننج » الثابتة فى . 
إياها » ثابتة أيضا وقاطعة فى معارضة كل من البحث والشكوى .: 

فى اعنقادى أننا نفعل مثلا يفعل الأطفال المتبرمون » ليتنمدوا فيعتموا الزجاج 
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ا تلطخه أنفاسهم ومحجبوا السماء والمناظر الطبيعية : عن أبصارهم . فھکذا › 
واآسفاه » فنذ وضع الإله ا-الق فاصلا روحيا بين هذين الشطرين ؛ الحياة 
الأخرى بعدنا ونفوسنا وهى نى ألم وضيق . 
فإننا نفتقد مطمح النظر الأمول الذى نحن اليه مدعوون . . . ولقد آمن 
- كانط نفسه ذا الانفصال › وان کان على ساس ملف . فأمسىك عن التساؤل 
کیف یکون الود مكنا ؟ لأن ما وراء الطبيعة › ا 
عملا علميا : فالخلود ليس مسألة معرفة وعلم > وإنغا هو مسألة ضرورة خلقية > 
أو تسلم ٩‏ : فالأمر الخلتى يدعونا ان نکون کاملين فی أمانينا وى أعالنا كذلك . 
ولا كنا نحتاج إلى زمن لا ناية له ليلوغ هذا الكال » فإله يحب علينا أن نلم 
بالاستمرار المطلوب » إلا إذا كنا نعتقد أن النداء الخلتى عبث باطل . وئى اتجاه 
٠‏ متقارب »م يعت جوزيا رويس الللود مسألة دليل على أو أمنية وإغا مسألة 
مطلب خلتى معتدل بصير » فعلينا أن نتمم عملنا الناقص » وهو بلوغ الذاتية أو . 
الشخصية الى نتوق إلا هنا . وهو بردد » باستعاذة معينة » إنكاره لعرفة طريقة 
الوصول فبقول : .انی لا أعرف مطلقا »> ولا أدعى أنى أخمن » ما هى: 
العمليات التى عن طريقها تظهر وتنضح شخصية حياتنا البشزية » سواء خلال 
حن كثرة هنا » ٠‏ طريتق أكثر استقامة إلى التحقيق الفردى الشخصىی 
والسلام . . . » وهو لا يعرف ال أن کیاننا الذانى بحب أن يجد تقيقا. 
وانجازا : «أما السير أبعد من هذا فى طريق المستور الغامض فليس من شأن 
الفلسفة . « فلفظ » الغامض هنا يحمل مسحة من اللوم » 
٠ ٠‏ وموجز القول أنه بالرغم من تلك القوة من قوى الفلسفة التى + تبعا 
لكانط : قد جعلت حدود معرفتنا العقلية الفلسفية تقف عند مطالب الواجب . 
فإن استمرار الحياة بعد اموت شىء ينبغى أن يكون : وبالنسبة هذه المطالب : 
: فهذا: هو كل ما نعرف » وكل ما نحتاج إلى معرفته . » وى الحقيقة لو خير 
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کانط » وفخته » ولوتز لترددوا فی استخدام لفظ « المعرفة ۾ فى هذا المقام : 
فالإإاحساس بالواجب عندهم فريد فى نوعه » ويصدر تأكيد يتميز عن المعرفة 
ويسبقها . 


وإنى » مع ذلك » لأشرر إلى أن البقاء قضية تجريية للغاية ن يينى جا ؛ 
ولنا على ذلك نحن الذين نتأمل البقاء : : مها يكن الدليل صعبا » فإننا لا نستطيع 
أن نستبعد تقدير الحقيقة من علم ما وراء الطبيعة . وللواجب نفسه فروضه 
التجريبية » ولا يصدر مطلبه من فراغ . فلنلاحظ إذن ما يلى : 


« الواجب » دين » والمدين به من يستمتع ٠‏ بحق » ولا عكن ألبتة أن يكون 
عفرده » حتی ولو کان وحيدا للغاية ! فالعناية الملصحوبة بالجهد والكد الى يبذها 
عامل فنان فی اصرار للانتاء ء من قطعته الفنية قد تون - ونی ظنى آنا بجحب أن 
کرو ج رو ن ا غل ا : فقد حدث نفسه قائلا › ٫‏ آنا هو 
الشخص الوحيد الذى فى وسعه أن بعکم می یتم وینتہی هذا العمل . » 
وبالرغم من ذلك › فان مستوی حکه » حکه الخاص بدقة »> هو نقيض 
الانفراد . فهو › آشبه ما یکون بعمل اميل د ديكنصن النفرد » استئناف أو تحول 
من الأحكام غير المعصومة التى يسهل الحصول عليما إلى حكم صحيح ٠‏ لا 

مكن الحصول عليه فى التو والساعة »> ولكنه ليس تسلا عرداً . وذلك 
۰ ا وهو أقرب ما يكون من حقيقة العام المكتشف › عام شامل : 
فالفنان » مثله مثل العام » يعرف ان عالم اعاله عام مشتر مشترك عام . وعندما يعمل 
لنفسه » فإنه يعمل للجنس البشری - ال جنس البشری الذى حكم بحق ف زمن 
مستقبل ما . وفى هذا الشمول المحسوس ٠‏ > کا هو الشأن فی تأكید كيار للتأبید 
د سواء صدر من المعاصرين أو من الخلف لا آهنم » » توجد صحبة وطيدة 
ضمنية . وبالنسبة هذه الصحبة » وهى عامل - الأنت كلى الوجود فى الخبرة 
جميعها » أرى أن الواجب هو رد واستجابة . وبالرغم من أن ماولة جعل 
الواجب مصدراً أصليا للتأكيد فيا جرأة » إلا أنه قلب للنظام الواقعى › فهناك 
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ولا شیء نعرفه - کأن الواجب دین عليه - تم بعدئذ شیء ینبغی أن نعرفه . ٩‏ 
وبمذا المفهوم » الذى يظهر بوضوح ف هذا القرن الذى نعيش فيه » يصبح عام 
ما وراء الطبيعة لتوه بجريبيا > ومسالة خبرة بتاكيداتها الأولية . ويصبح 
« الحجاب » مفهوما الى حد : فعرفتنا الأولية « بالواقع ۾ الذى علينا ان نتعامل 
معه دانما »> هی ف العادة وعى ناقص لیس لعده السحيق ولکن لوجوده 
الدائم . وان نوع رع المعرفة الى يسما برجسون وهوایتہد « بدہية » ان ھی الا 
الصوت الذى يصدر من وقت إلى اخر عن هذا الوعى الدائم غير الفضول . 
وبإدراك ما يتميز به » نن الممكن إلى حد ما أن يرفع الحظر ؛ المفروض بشدة 
بالغة عل کل من عاطفتنا واتجاه کانط فى الفلسفة » وهو حق الاعراض الذى 
تملاله تظلله المعرفة الواعية عل قضة انلود . ! 
وإنى لأشعر شعورا قربا باللتق المطلق للغموض فى كل ما يمون تريب العالٌ 

وبناءه . ولقد أدى جبربيل مارسل خدمة توضيحية باختيارة لفظ ١‏ الغموض » 
لنوع القضية التى تصبح فيا الذات الباحثة جزءأ من المادة اللازمة لبحثا 
,لاص » مفرقا بذلك بين هذا اللفظ وبين كلمة « مث مشكلة » التى تدل على تحد 
للمهارأت التى تلام العلوم والفنون والصناعات : ومثل ذلك الذكاء ليس له 
دور فی قضیی الوت والخحياة المستمرة . 'وعلى المرء أن يتحرك فى هذا المضمار 
تخالجه رهبة معينة ‏ وکأنه يتحرك بین خطرین : حطر تبریر ما بفوق أدواتنا الى 
نستخدمها فى التحليل » وخطر الاستسلام لغير المعقول.- وهى أمحاث استسلام 
نرتبط بمسثوليات الفكرة . والبدية أو البصيرة ليست غير معقولة . فإذا كانت 
صحيحة على أية حال » فإنها تتضمن دعوة إلى التفكير - إذ أن ها موعدها مع 
العقل »> ويجب أن تجعل ترحيبما خيرا من أكمل وأوضح صورة بمكننا حلافا. 
لذلك أن .نعد هما كمصير للروح . 

(۱ ) ٠ه‏ الإرادة الأخلاقية ھی نتاج الوعى بمحقيقة "لحلوقات والكائنات . وليس الولاء هو الذى 
بولد الحب . وإنما ا حب هو اذى يولد الرلاء . .. . فالحب . . . والهال اكتشافان وليسا مطلبين : 
نحن لا نستطيع ن نسعى وراءهما : ولكننا نكنشفها ٠‏ من ججلة الفلسفة » عدد فبراير ٠۹١١‏ . ص 
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وإلى أى مدى » إذن » تكون البصيرة جازمة ؟ 

ااا ا على النقيض من برجسون › على أن البصيرة معرفة لا 
تناقض تفسير المدركات » ولكنما تتطلب أن تحتسب فى وحدة مع بقية معرفتا ٠‏ 
أفلا يكون من ال موكد أن فمذا التعبير الادراكى الكلمة الأخيرة ؟ وبالرغم من أن 
أحداً لم بعالج 'مشكلة الود بعناية فنية مؤثرة أكبر من هوايتيد > فإنه عند 
يعرض قضيته عرضا كاملا » م يثير السؤال القائل : « وما هو الدليل . . . ؟ ١‏ 
فإنه يصرح قائلا : « إن الاجابة الوحيدة تنحصر فى رجع فعل طبيعتنا الخاصة 
إلى المظهر العام للحياة فى الكون ٠‏ › أى إلى بصيرة ا لجنس البشرى العامة . 
وبختنم المناقشة بانكار مؤكد للاعټاد الأساسى على التحليل : « فالمنطق » 
باعتباره تحلیلا متاسبا كافيا لتقدم الفكر » إن هو إلا زيف وتلفيق » فهو أداة 
اشر رلكنه بتطلب خلفية من الإدراك والتحيز » .والتحيز » فى ظنى ؛ 


بدہی . 


ركيف لا أن تفهم هذا الالتجاء النالى - التناقض ظاهريا وإن كان ميزا 
متشا - أقول كيف لا أن نفهم التجاء عالم المنطتق العظى إلى سلطة وحکم 
البدية ؟ وانى لاعتبرها مسألة حكة بسيطة خاصة بفلسفة المعرفة والمنطق . وإ 
توقع ذلك الإحساس فى أثناء البخث عن الحقيقة » وهو الذى يستطيع وحده 
أن يصل الى امرخلة التالية من التبصر النافذ فى هذا الأمر » بكن ى الاعنقاد غير 
اغبت بأن القضايا الطلقة ها مقبض بسيط › وأن هذا القبض البسيط يبق 
لدل تفکرنا كمرشد » ون نهاية" الأم ر كاختبار للصحة والثبات . كا أنه يرتبط 
بعدالة العام - وبأخوة الجنس البشرى - لدرجة أن كل ماله معنى وأهمية بالسبة 
اللمعيشة يدحل فى نطاق الإنسان العادى » فى صورة بدييية أو بصيرة . 
والبديبة » كوعى ثابت للواقع > ورد فعل له »> هى علاقتنا التجريبية المباشرة إلى 
أبعد حد بالنالم » بل هى العلاقة الأكثر شيوعا » والتى لا تلين ها قناة إلى أاقضى 
مدی . وهی لا تسبق تفکیرنا التحلیلی فحسب › ولکنا ترتد ذلك بعدہ 
مصحوبة بالسؤال ذى السلطة » « إلى أى مدى يكن فكرك أن يقر بفضلى ؟ » 
۰١‏ 


وهكذا نجد أن السلطان متبادل ! فن غير البصيرة يضبح الفكر شاحبا» 
ومن غير الفكر تصبح البصيرة غامضة . .وبتقبل البديمة للعون المبدلى من 
الخيال » فإنما تقدم وتعرض خلال الأسطورة والمثل روايات متضاربة تحمل 
مغزى نفسها : فا تعنيه حقا لا يكن أن يحدده إلا الفكر . وعلى ذلك يحب 
علينا » ليس رغا عن الغموض » ولا تحديا للحجاب القام » وإنما نيابة عن 
صدق رؤيا الجنس البشرى لتحمة الحياة » أقول حب علينا أن نغامر بمثل ذلك 
التحليل الإدراكى المدقق بالقدر الذى يمكننا أن نعدل ونصلح من قضيتنا . 


کے ۲ ك 
اليقينيات الأولية 

كيف يجب أن يبدأ التحليل ؟ 

لو أن هناك أية يقينيات ملانمة بديبية يسهل الحصول علا » فرعا كانت 
ذات نفع لنا » على شريطة أن تكون فى الوقت ذاته محسوسة ملموسة - أو تكون 
کا عبر عنها كانط » أحكاما تركيبية بديية . ولا حاجة بنا إلى التزول إلى هذه 
المنطقة المنازع علا إذا ما لاحظنا أنه من الممكن أن نجد بداية فى الخبرة » فى 
صورة بدية وبصيرة » بأن تكون ها شخصيتا العامة الثابتة الى لا شك فبا . 


وبالسليقة اخحتار الفكر الغرنى فى معالبة انلود هذا الطريق الثانى . ولم يضع 
الفكر الغربى لنفسه أساسا » كا لا مكننا نحن أن نضع لأنفستا أساسا ما على 
بدة مباشرة شخصية » مثل بديمة لوتوسلافسكى » التى هى تأكيد مباشر 
لوده لاص » ولو أنه بنظر إليها - كا هو شائع فى الشرق - على أنها متاحة 
. الكل مستنير مهذب مدرب . ولقد جد الفلاسفة الغربيون ف البحث عن بديية 
ملانمة يمكن أن تسيطر من . غير تدريب سابتق على الإدراك العام والقبول 
الشامل . وقد الجا هؤلاء إلى الوعى الذاتى امباشر لإثبات صفة تيز « الروح ٠‏ 
ومن هذه المنزة عكن الاستدلال على أن الروح لا عكن أن تخلد أو انها حب أن 
. وبهذه الطريقة تكفلوا بتدعم وجود انلود 1 وتقریز ماله وما عليه . أما 

فا بتعلق بكيفية 1٥#‏ الغلود » فغالبا ما استندوا إلى الأساطير السائدة . 
ويوضح أقلاطون هذا التصرف فى إتقان تام . قن تعلیله الذی یستشهد به نی 
معظم الأحواى يبدأ الحوار بالبديبة القائلة إن الروح واحدة > مفردة » ٠‏ 
لا تتجزأ- والقضية اسم با القائلة بأن امغرد تماما لا كن أن جال - إلى أن 
يصل إلى التتيجة أن الروج لا بعكن أن تيوت . أما عن كيفية الخلود » فهو يقدم 
أسطورة ( اريس ) ۲چ ورموزا أخرى تجذب القلب - يعرف تماما صفتها 
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«الأسطورية المميزة - ف تتضمن رحلة إلى العام السفلى واقامة قصيرة المدة 
فيه » وعودة منتظرة للكثير من الأرواح للحياة على الأرض فى وضع جديد . أا 
e‏ وتستة تستقر إلى الأبد › کا يقولون عن 
المطلعين الحختارين » فى صحبة الآلمة ۾ 

وإنى لأقترح أن نأخذ علا أولا بالبديهيات التى غالبا ما التجات إليها 
الفلسفة الغربية فى هذا المضمار » فسوف تؤدى بنا إلى بداية بديلة ف الخبرة . 
وبعدنذ نتجه إلى التټات والتكلات النيالية التى قد استخدمت للدلالة على 
كيفية الود » وهذا أمر لا ينال من البحث الفلسنى إلا اهتاما ضئيلا » ويعكن 
القول إنصافا للحق إنه مهمل » وبالرغم من أنه ضرورى لبحثنا الخاص . 

ودعونى أولا أنقذ سمعة أفلاطون فى هذأ امقام »> حيث إنه قد اتهم بغير وجه 
حى أنه كان يبدأ بفكرة مجردة ويدعى أنها حقيقة مقررة أو قاعدة أولية . 
٠‏ ولا یعالج کانط الحوار المذ كور حالا على أساس أنه جزء من « عل النفس 
العقلى » الذى يصطنع « مغالطة ٠‏ › شأنه فى ذلك شأن عم ما وراء الطبيعة . 
فھو برح بأن القرار الذی قول إن الروح بسيطة مفردة لا یکن أن یكون تقريرا 
عن.خحبرة » لأنه لو كان أى شىء بسيطا بحتا لا أمكنه بأبة كيفية أن بظهر نفسه لنا 
فى الفبرة . فاذا استبعد البسيط كل تعقيد » لأمكن أن يكون كانط على 
صزاب » ولكن لا يؤكد أحد بشدة أكثر من كانط أن فى الئبرة عنصرا مطابقا 
لا يتجزاً > مها كان معدا » ألا وهو » ( أنا - أفكر) الكلى الوجود باعتبار هذا 
العنصر مرجعا للخبرة كلها » التجريبية وكذلك النطقية » والفلسفية التى تفوق 


١ (‏ ) فيدون » ۸٠‏ - إن التحول السهل الذى يتميز به سقراط الأقلاطوفى من المرفية المنطقية إلى 
الاستعارة اللحارية هو جزه من سحره :: فهو يفترض أن مستمعیه سوف يفهمون صوره البيانية على سبل 
الخاز والاستعارة E e,‏ و يا اله الرعاة » ونم م أا الآلمة الالحرون جميعا 
يا من تكنون هذا الكان: . . ١‏ : 
(۲) ينقد كانط شفاها الصيغة الديكارتبة للمقدمة النطقية الأفلاطونية » وهى أن الروح ٠‏ مادة 
بسيطة ٠‏ - وهى ضيغة من الواضح أن أفلاطون م يستخدمها » ولا تاج إلا .كانط فى تفنيده ‏ 
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العقل ٠‏ . ویحب علینا > کا أعتقد : أن بر ي ساحة أفلاطون من تهمة البدء 
رند مقرل ٭ غل اماش فلفة كانطل اللناصة »> وكذلك على أساس خبرتنا 
الناصة > وهى كالاستئناف العليا . 

ذلك لأننا اذا ما اهتممنا بشخصيتنا ' ا 
کامن فی شنا وتنقيبنا > وكذلك فى كل حافز « للمحافظة على الذات » - فإنه 
بکون من الشاذ حقا لو أننا اهتممنا بدوام شئ لا خبرة لا به ! ولیس جى 
للحیاة وی « لوجودی حیا ه شیئین ۰ بل هما شئ واحد . کا أنه بشك فیا ذا 
کان « حب الحياة ٠‏ يعنى شيا خر غير حب المعيشة . وحب العيشة إن هو 
اللا حب خبرة ‏ مستمزة للشخصة . فى الاستشهاد الذانى بفقرات الوعى 
المتتابعة . 

والتغيير نفسه » لكى يعرف أنه تغيير ء بجحب أن يربط نفسه بعوضوع غير . 
متغير ثابت . فالمرور خبرة أو تجربة باعتبارها عملية مستمرة يز ى ثبات بين هذه 
الذاتية الدانمة والمحتوبات التعددة التغيرة الى تكون ت ججرى الشعور » . أو تلك 
« لجموعة من المدركات 'لتى تتميز بالتدفق والتغيير والحركة الدانمة » وهى الى 
تقدم بها هيوم باعتبارها الذاتية الوحيدة الى يكن |اكتشافها.. وبالرغم من أننا 
فى حاجة الى هذه الحتويات . فإننا لسنا هى . وإ نما هى ملكنا . بهذا التفريق 
والتحديد › التحليلى والتجریى ى وقت معا . فاننا ندرك نوعا من دوام 
الذات . أما نوع هذا الدوام أو مداد فليس جزء! من مادة البحث . ولكننا من 
غير غير أن نتبع استدلال أفلاطون الأصل . فاننا نسل سداد دلیله . ومن غير أن 
نشارك لوتوسلافسکی . فاننا نلمح ما قصده وعناه ! وللتعبير فى جذر بلغة ٠.‏ 
التحليل الحديث » فإن وضع الحمول عليه ( الفاعل ) ٠‏ فى كل ما بر به من 
خحبرة : بمكن يزه طبقا لعالم الكائنات وحقيقتها عن وضع الحمول (الأمر- 
الممفعول ) المسلم به . 

وعندما أضاف ديكارت › مستندا الى ساس هذه الندية نفسها . فكرة 
« الجوهر» » کانت فکرته ان ق دا آخر أمام الفناء فى الموت . وفى الوقت 
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ذاته أدخل مشکلة أخری إلى فلسفته . فال جوهر الذی يعرف بأنه کیان ذو اکنناء 
ذاتی + لا یعتمد على شئ آخر. بحب ألا بفنی , والروح کا بقول دیکارت _ِ 
وياد يتف اتفاقا لفظيا مع أوغسطین هی جوهر غير مادی غير متمدد + و 
بسيطة ‏ لا تتجزأً - وعلى ذلك فهى غير قابلة للفناء : وقوامها (أنا - أفكر) . 
وقدرنہا على الاستمرار فى الحياة + ذا العرض » لا تعتمد على بساطتا الى 
یمکن BP‏ ى ا ى اول الدية وخا 
کذلك هو حال الجواهر الفردة الحية كتلك ال نادی ہا لا بنتز وأصحابت 
المذهب الذاتى » مثل ماك تاجارت وهاويصن » واخرون . والجواهر الفردة 
الحية » باعتبارها كريات من الليقة غير ناقلة أو موصلة » مثلها مثل الأرواح 
الأفلاطونية » موجودة من الأزل وثابتة البقاء الى الأزل . وكل كيان على هذا 
النحو ؛ مشتملا عإ لى ترجمته الخاصة للعالم کله . ينبغی و 
یعی مباشرة دوامه الخاص به : الذى لا ملق ولا يفنى . ولكن قر فا س 
فكرة الجوهر الفرد الى البديمة + وتقرز ذاتية لا مناص ما حلال الزن لاضى 
کله ۰ فإنہا تتعارض مع بدییات أخری . فأولئك الذين يعتقدون + مى › آم 
ولدوا من آبوین وهو اعتقاد يدعم بدة ذكرى خحاصة عالة ماضية حددة E‏ 
تتضمن بداية محددة وتار عا ماضيا شحددا ا ولئك بعارضون فى الملساشمة فى هذه 
الثقة بالخلود الفطرى ذء ى الطريقين . كا أن هناك هذه الصعوبة المادية ؛ وهن أنه 
إذا اعتبر الفرد ‏ متفقا مع فلسفة فيثاغورس أو لوتوسلافسكى ‏ أنه بحنفظ 
بالذ كريات الواقعية عن حيوات مجحسدة سابقة ٠‏ فإنه بجحب أن يكون مستعدا أن 
يمل فى حزم اظواحر الوراثة با لها من تأقير ! 

وفما يتعلتى بتحليانا ا حاص » فإنى أرى القسك بالبديبة كنقطة بداية ٠‏ ولو 
أنها بديية مختلفة . وإنى لأقترح مظهراً من مظاهر الئبرة ٤‏ إن م تکن صحته 
شاملة عامة بشكل بات صر د بح » فانها مع ذلك تسعطيع أن تصل إلى تأكيد عام 
شامل . وال لأوجه النظر الى وعينا الذاى » ليس بوصقه بسيطا › ولا بوصفه 
أساسیا : ولا باعتباره جوهرا فردا حیا » وإ غا بصفته حرا > حرا معنی یکن معه 
تحديده بعناية . 
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ولم يكن أحد من المفكرين الذين أشرنا إلهم نفا عخطئا فى الاتجاه الذى 
سلكه فى بحثه - فالوعى الذالى هو نواة الخبرة العقلية الفلسفية . وكان تصورهم 
ينحصر فى أن دراستم لا وراء الطبيعة كانت من الناحية التجريبية ضثيلة 
للغاية ؛ فهى ف إلى التنقيح الذى قام به القرن ا لحالى نحو النظرية الديكارتية 
ÛÎ‏ أفكر › فاا و203 وبا تسل به الان هو أن هذا اليقين النووی مشترك . 
فی وعينا الذاتى المنفرد لسنا ولا بمكننا أن نكون وحدنا مؤضع التفکیر هو شه“ 
موضم المشاركة » مث هدف مشترك » فيه « انت » » تلازم الذات . ومپذه 
الصفة الثلاثبة للاخبرة النووية » وهى أنا - والشئ - وأنت متلازمين › یندم 
رمم الجوهر و دی e‏ الذالى » ويتوقف خحلود الأنا عفردها عن أن 
یکون ا و ظاهراً > بل وأقل بداهة وتعارفا . 

وسوف لا جد اليقين الذى نسعى وراءه فى الأ الى تغلفها الذات › واتعا. 
فى العلاقة النشطة للذات مع عالمها من الأهداف المشتركة » الى تتقبلها کاملاً 
. باعتبارها ضرورة e‏ لوجودها ٠‏ وبين تكتسب الخبرة للذات صفة 
موضوعية ٠‏ باعتبارها مشتركة مع ( أنت ) ا 
2 والنشاط أصلى ودافع > ولکن باعتبارہ عملا دافعا فهو یؤثر فی عام 

مشترك » فتصبح القدرة على العمل قدرة على إحداث تغيير فى هذا العام الذى 

لا مخصنى . واذا كان التغيير دانما » فإن القدرة على العمل تكون حا قدرة على 
الخلتى . واذا كانت القدرة على الخلق نتاجا لقدرة على الاختيار فى الخليقة › فإن 
الذات تمارس ما يسمى عادة « بالحرية » » ومعناها هنا حرية فى الصورة العقلية 
الفلسفية للقدرة على إبداع حقيقة مادية ملموسة . وف تقديرى أن مارسة هذه ٠‏ 
القوة إن هى الا عامل فى كيان الوعى الذانى كله ؛ فنحن نعمل عارفین هذه 
الحرية » سواء ميزناها أو م میزها من أجل التأ كيد القاطع . 

والآن فلنلاحظ ملاءمة صحة اة المادية لحا الخاص بالود . 


aN 


والحرية لا عكن أن تنفصل عن وعينا الذانى باعتبارها قادرة على العمل > 
حتی قبل انشغالنا بالحقيقة النارجية . وتظهر حريتنا البالغة الأصالة فى الاختيار 
بين الجهد والراحة › وبحاصة فيا يتعلق بنوع واحد من الجهد » ألا وهو جهد 
التفكر . وقد أتعامل سلبا (أو جاليا) مع المادة الى تقدمها الحجراس »> 
باعتبارى ذاتية تحس » أو قد أتعامل معها إ ابيا باعتبارى ذاتية تفكر . ولو ) 
ٽکن هذه البادلة > أو هذه الحرية" » لا أمكن أن يوجد أثر للواجب ف الدعوة 
القانمة فعلا هناك › والمشتبكة » بشكل لاينفصل › با عليه حافز حياة الفرد 
ا - تلك الدعوة الى لا تنادی فحسب » بادراك هذه المادة المتبادلة واعا 
كذلك بالتفكير فبا '» وبذلك تتحول الإحساسات الى أشباء مادية وأحداث › 
إلى مواد من أجل عالم مشتر > ونی الناية من أجل علم مشتر . وهذا الجهد. 
فى التفكر هو الميدان الأول للواجب ٠‏ أما الحرية فهى ضمنية - وهى » بهذا 
العنى وف که الفرة يق الواجب 
وهكذا تعد أللرية مرحلتها القادمة » وعلى العمل فى نطاق عالم والتأثير فيه › 
عالم يتميز بموضوعية البناء التى يظهرها تفکیرنا هذا . وهنا بعرض الخیال دوره › 
بتشکیل طریق عملنا الخلاق . ويتقبل النيال نفسه فى هذا التفاعل صفة 
الإمكانية الحقيقية » رابطا إياها بواقع النظام الموضوعى . 
وعلى ذلك » فأن نكون أحراراً معتاه أن تكون لنا »> عن طريتق خيالنا 
الفردى » سيطرة مكنة على سي الطبيعة. . وما سوف محدث هو » الى حد ما¿ 
ذلك الذى ريده ان عحدث - آنا » وليشت الطبيعة ! وذلك لأن الطبيعة 
لا تتخیل . وعلى ذلك › فإذا كنا » عا لنا من قدرة على الخلق » فى موقف » 
مھا یکن حرجا وخطیا > بمكننا من أن نملى أحداث الطبيعة » فإن هناك فى 
كياننا شيا ما ارج الطيبعة . وما هو حارج الطبيعة › بجا له من علاقة بالسيطرة 
والاشراف > ليس الى ذلك الحد تحت رحمة ما يقنى ويتلاشى داخل نطاق, 
الطبيعة . 


اذا عن » إذن » قبلنا هذه البديمة الخاصة بالعرية المادية كراحدة من بين 
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يقينياتنا الأولية ‏ لكان لنا أساس يرجى منه - هو الأساس الوحيد المرجو الذى 
عرفناه حتى هذه اللحظة - والذى يقوم عليه الفحص التحليلى للحكم بأن 
انلود ممكن . ومن ناحيتى فإنى أتقبل بديهة الحرية هذه باعتبارها صحيحة 
ثابتة . وما بيانها ومغزاها فى الحقيقة سوى مسألتين خاصتين بالجدل الفلسنى خلال 
العصور . أما التأملات الشا كة التى تميل بنا إلى ما شاء الله نحو فكرة التحديد 
النارجی التى تكتنف كل اختياراتنا الحرة ظاهريا ٠»‏ فهى أعال يقوم بها العقل 
اللسفسط - هى استيراد عزة وأهمية كبيرتين من نظريات العام وصوره › بالر غم 

من آنا لاحقتان : وسوف لا أطرق هنا موصن هذه القضية . 

وينحضر تعلق فى أنه إذا ما ألقت تجربة الربة ضوء! على ماهية الود فان 
كيفية الحرية قد تلتق نفس القدر من الضوء على كيفية انلود ولا يعطينا كانط ٠‏ 
أية إجابة على هذا السؤال . فالحرية بالنسبه له فرض وتسلع » بل وأكثر من 
هذا » فن فکرته عن الحرية هى أنها ليست مادية محسوسة کمفھومنا ھا . 
: فلتجه الآن » کا اقترحنا من قبل › الات ابنبالية الى تعالج ا 

الجارية الى تفسر كيف يکون الخلود مکنا یک 
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ك ۴ کے 
من الخيال إلى الفلسفة 
لقد لاحظنا أن مشكلة « كيف يكون الخلود مكنا » الى تعوق الوصول 
الطليق إلى أن الود مكن » غالبا ما تركها الفلاسفة والشعب سواء بسواء بين 
يدى الغموض والرمز. وما لغتا »> من الأسطورة والعرف كلييا › إلا لغة 
اللنیال إلى حد کبیر ہ فی بیت اہی منازل کثررة E‏ انی ذاهب لأعد لكم 
مکانا E‏ 
وهمذا التنحى عن اللرفية عن طيب خاطر أسبابه الجيدة » ومن بين الأسباب 
الأخرى › وصل الرمز الشائع سريعا إلى حقيقة الشعور . فقد ارتد سقراط 
عندما أت حظة اموت الى صور التقليد اليونانى- « يا أقريطون » على أن أقدم 
دیکا الى اسكلبيوس » . فامعرفة السديدة الشافية التى كان يتاج إلا لم تشتمل 
على أية صورة إيضاحية لعبوره الوشيك فلم تكن تلك العرفة إلا « أنه أن يصيب 
رجلا صالما ای شر» سواء فى حياته أو فى موته » » ومع ذلك فليست لغة 
النيال مانية محتة وغلصاً جردا : وإغا يكن ترجمتا » فعلها مسئولياتها غير 
المسيطرة أمام الحقيقة الموضوعية . وما لا شك فيه أن الخيال ملعب - واسمه 
الآحر هو التصور » الذى تتاز رسالته بالتخلص إلى حد ما من عدم البالاة . 
ع ذلك » فان انعدام المسئولية كاملا هو مثل أعل لا بمكن الوصول اليه › 
ی اکر ع ا وی ا ی ا ا ی ر 
أرجحية الصدق والصحة - فساق اللوبيا التى تتحمل أعإل جاك ء القاتل 
الارد > بجحب أن يكون هما أشباه ماثلة بعيدة فى عالم النبات ! 


)١(‏ لست أعرف ما أستشهد به على هذا أفصح من ه٠‏ العظات الشعبية » الى جمعها جيمس 
ولدن. حونسون تحت عنوان أبراتق الله »هام٠1‏ ءله6ء وياصة العظة الجنائرية ء ه اغرب 
ياموت » فليس هتاك متحدث ولا مستمع خحدعه الوصف الواضح التصویری الذى ينقل ء كا لا كن 
أن تنعل أية حرفية » الاق الواقعية للانفعال والعاطفة . 
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وجب أن نفترض أن إرادة الحقيقة المتبقية هذه كامنة فى طاق الحموعة 
الواسعة من الصور الحعلقة بالئلود . وإنه لشجاع حقا » ذلك الذى يجرؤ على 
تخطيط الأما كن الحتلفة لإقامة الموتى على خريطة كونية » والأعال الى يقومون 
ا الآخحر» وطرق وصوها 5 هناك چ الى تحدد 
السفسطة العلبة التزايدة؟ ٠‏ 

ولا فرت رة وذکرت ٤‏ أه من الأيسركا هن الدثين أن تعخيل حياة 
ری عن أن نؤمن با . ١‏ 

ولا يدور بخلدى فحسب الاستشهاد بالأدب الشائع » الجازى عن عمد» ‏ 
کا هو الشأن ف تاب Les jeux sont Fails jil‏ [ قضی الأمر ( انه 
اللعب )] i‏ ی کتاب سانتايانا Dialogues in Limbo‏ [ عادثات خازج الحنة ' 
( فی سجن الإامال والنسیان ) ] › أو کا ھی الحال › اذا ما کان المدف اكز 
جدية » فی تصویر جيمس ب . برات حيرة « الأستاذ الدهرى » الذى ما ان 
عرف أنه شخصيا قد قتل » حتى واجهه دليل اليأس فبا يتعلق بخلوده 
الخاص WW‏ واا یدور لدی > كذلك جهود الفكر الدیى الى بذلت ف 
جدية كاملة لإعدلاء مادة مهوم العام الآخحرء» من أجل إدراك المعاصرين 
الناقدين . ويا حن نترك دائرة الشعر»› > فهل علینا أن نحتفظ با پبدو أنه ضروری 
للحياة ى هذا العام - دوام الذا كرة 1 تتابع الزمن ¢ حيط العمل ».ياء المعرفة 
الى ت تحصيلها » الحب » المدف » السؤال والاإجابة . أليس من الصعب 
٠‏ تصديق هذا ؟ نم . ولكن أمن السهل تخيله ؟ كنت أظن ذلك » ولكتنى أشك 

الآن . 

وهو سهل ضفحسب > مادام الخال التصورى . . . النبال الناقد معطلا ء 
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فهناك خيال مسئول > فى حين أنه يسمح للخيال التصورى بحرية التصرف لى 
وضع رموز للمجهول › إلا أنه نظ لوقت الحاجة بوظيفتيه اللناصتين بالكشف 
والتقد . وتحسن معرفة أن العامل الأساسى فى إدخال النيال الشارد إلى منطقة 
الحقيقة إن هو إلا خيال كذلك » خحيال روضته مطالب الواقعية » ولكنه على أية 
حال خال.. وف کل حطزة للأمام نعتمد' على خيال صحيح ثابت : فإذا ما 
تخيلا الثلج یکا ى حن أنه رقيق ب فقد تاج إلى مراجعة جموغة العلاماتة 
والرموز الى ترشد وتقود تكهناتنا النبالية . وعن طريق ابال > فى جال العلم ؛ 
٠‏ تمل الفروض الأفضل عل الفروض الزيلة السقيمة والاختراعات الناجحة محل 
الاختراغات الى لا مكن استغلاما . وقد كان من اللازم أولا أن تكون ثورة 
کوبرنیق براعة خبال . وان تكون نسبية أينشتين براعة أبعد مدى من الطراز 
تفه . فکیف لنا عن غير طریق النيال ٠‏ المبدع والمنظم فی ان معا ۰ ان نبل 
الغرض الذى يكن تحقيقة وإئبانه فى النباية ؟ إن التفكير هو النيال الموجه . ٠‏ 
ومن الواجب علينا إذن أن تراج امبحث .الذى يؤيد أنه من الأيسر أن 
نتخیل الئلود عن أن نؤمن به . وهذا صحيح فا تعلق بالیال الذی لا ركن 
اليه » الایان جا ینتجه یصده بل شبطه ایال نفسه . ما التخيل الموثوق به فهر 
احا الذی بؤدى بنا إلى بناء وتركيب العام . وبالنسبة لأ كنيدنا ا لمعيب يمكننا 
ان نستیدلہ ہہذا التا کید وهو : إن کل ما یمکننا تنیله فی ثقة یکن بناژه ف العام 
: المعروف المعن . 1 > 
(۱) وحيلا تۉدى النظربة الادية »> كا هو الشأن اليوم » إلى مدركات لم تعد عناصرها قابلة 
للتصوير › على الال أن بترك الاعتاد على أسهل مادة يكن الحصول علیہا من مواد بناله › 
وهی الصورة البصر ية ٤‏ ولا بزال مام ده .الفكر أن يستخدم رموزاً باعتبارها عناصر معادلاته َ 
رفم بتعلتق بہذه الرموزهناك ما أقرح تسميته تخيلا دون ال سى . وعلينا أن نذ كر أن الخبرة كلها 
ليست مقصورة على « الحواس الخمس ٠ ٠‏ ولا على العدد الأكبر الذى نعترف به الآن . فق 
إحساستا بالحياة > « احساسنا العضوى المشترك » الڌى' هو ليس بصريا > ولا سمعيا ء ولا لمسيا ؛ . 
لديتا عنصر من التجريب الأوسع أو الاختبار الأعم الذى نى وسعه ملاحظة الراقع الحيوى 
اا۷ ناء للحدث الطبيعن والخصب الستمر للفرض العلمى پعتمد اکر من ذى قبل على 
تعاطف شبه صوق روحی مع عمليات الطبيعة غير المادية : فالتخيل البصرى بحب أن یکله يل 
یوی » هو تيل كشاف على أية حال . 
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وإنى لأقترح » إذن . أن نضع خيالنا الجر عن عالم إخر : بوصفه مسرحا 
لخياة أخرى » وخيالنا عن الرحلة إلى هناك موضع الاخحتبار أمام تخيل ناقد 
بمكن أن يظهر أى تركيب فى الكون يسمح بالعبور والرحلة + أو يبن طبيعة احور 
بين حياة وأخحرى . ولنحاول أن تنتقل ونتحول من الطريقة المألوفة فى استخدام 
الخیال فما تعلق بالخلود › الى العنصر الخاص با يوثق به وراء الطبيعة نما يضمه 
الخیال بین دفتیه . 


والتخيل غير المسثول الذى لا يركن إليه ‏ وشل بعد اموت طبقا 
للأ نماط المتاحة فى اللنبرة الراهنة : مصحوبة بالتعديلات اللازمة لتقدم المعنى : 
غالبا ٠ا‏ عاج فى سهولة ويسر مسألة العبور » وبانتفاعه كاملا بالزخيص الذى. 
تقدمه الأسطؤرة . فقد تيل أننا ننتقل من حياة إلى أخحرى كا نتتقل من إقلم إلى 
إقلم فى هذه البيئة . فهناك رحلة الروح من هذا العام الى مکان اقامتما التالى 

وى تقاليدنا الخاصة » بوجه عام توجد ال نة « فوقنا » وجه « تحتنا ٠ ٠‏ 
ى حين ان الجنة الغربية إن هى إلا إشارة طبيعية إلى الشمس الغاربة . كا ان 
للمفهوم المصرى القدع لرحلة الشمس البحربة فى سياحتها حول العام السفللى 
أصلا مشابما قريبا . ولد كان التخيل المسئول ( الموثوق به ) بطيئا فى ادخاله إلى 
علم النظم الشرعى الصحيح الاعتبار القائل بأن كل ١ا‏ يمكن الوصول إليه عن 
طريتق رحلة موجود فى هذا المكان : وليس فى مكان اخر . ويعكن القول اذا ما 
عممنا . بأن كل موضع. يمكن الوصول إليه عن طريق الانتقال المكانى موجود 
فى هذا العام > وليس فى عالم آحر. إذا ما ارتبط « عالم » بالنظام المعين 
للاحداث فی الکون الزمانی المکانی الكل . فاذا کان علا ان نفک بین خود 
منيعة فى حياة أخرى فى عالم حر » فيجب علينا أن نستخدم للرحلة طريقة أخرى 
. غير الانتقال المكانى . وبالرغم من أن النظرة واضحة ء فإن الصورة المكانية بالغة 
. الفاسك إلى حد أن کل کشو ف کوبرنیق وما بعد كوبرنيتق الخاصة بنظام 
تمل الاستفسار عا اذا كان لبعض الشموس الأخرى کوا کب یکن 
تىستەخدەھا الأرواح النالدة مسرحا للحياة . 
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ون تأملات جيوردانو برونو » بعد أن ألتى الضرء على صحة فكرة لانهائية 
الكون » وبعد أن كتب يقول O‏ 
الأرض هذا » إنه بالنظر الى الحر الافى ؛ فن المفروض أن تكون تلك العوالم › أو 
بعضها » مواطن حياة . وبدا له أن القمر أكثرها احتالا فى هذا امقام . وما إن 

اکتشف جالیلیو كا اعتقد هو- أن هناك جبالا وارا » حى بدت أسهم 
الاحټال ترتفع وتتحول إلى بقين » ولم يلبث أن أثير السؤال عا اذا كان بعضها 
بعد وی مسا كن لأرواح موتانا . ولقد عألج تقدم الفلك فى غير ما شفقة 
هذه النظرة المؤنسة الى الأما كن الفلكية الكوكبية . ولكن الصعوبة الأساسية . 
تنخصر ف أنه ليس ئل ذلك الكشف الناص بالكون أية علاقة تذ كر ٠‏ بالعام 
الآخر» فا يتعلق بمستقبل حيوات الأرواح الى تفارقنا . وليس. غور الانتقال 
حورا مکانيا ؛ فلا هو رحلة ‏ > ولا هو عبور من بیت إلى بیت »› ولا هو اختفاء 
کا حدث د عندما نغضى أنت وأنا وراء الحجاب ١‏ › زليس هو كذلك عبور 
مجرۍ » سواء نر الأردن فى فلسطين أو نهر ستكس ف العام السفلى'. وبالرغم 
۰ من أن مثل تلك الصو ر كلها سديدة وملامة » فإنها جميعا نميل إلى أن تصرفنا ؛ 
لقم أكن نظا » عن بساطة الحديث وجوانيته الضروريتين . 
ومع .ذلك فهناك مفاهم أخری للانتقال الذى أسقطت منه صورة 


الكان . فبينا توصف رحلة دانتی الى الجحم بأنْپا ٠‏ مكانية »> جغرافية تقريبا » 
1) الق السير جيمس جيثز ‏ : فى نوفير ٠۱۹٤١‏ محاضرة فى العيد اللكى موضوعها : ٠‏ هل 
هناك ,حياة فى العوالم الأخرى ۷ » وأشار فيا الى تأملات برونو فیا علق بال حانب المادى البحت 
قحب . وبعد أن أوضح آنه ليس هناك شیء فی طاق النظام الشمسبى بصلح أن يكون موطنا للياة 
تل ینا ؛ استیخدم حساب تقدیر الاحتال حتی وصل إلى اکم بأنه ریا یکون ملیون ملبون 
من الشموس مزودة بالکوا کب وأن لعدد یکن تقذیر قیمته من هذه ظروفا تشبه ظروف ارضتا ٠‏ , 
ليكب الرى هو تفه تريب » والركبات غير العضزية امعروفة لنا من العمل أن تكون سائدة 
متتشرة , أما فبا يتعلق بالركبات غير العضوية »> وهى هى الفقرة القاطعة فى هذه القضية ؛ والتى ٠‏ 
لیس لديا ولا یکن أن یکون لدینا ساس حسابی لتقدير احتاطا إلى أن نعرف قدراً أ کر عن 
ظروف أصلها ونشأتما > فلم جد عنا سيرجيمس بحت أية مادة أو معلومات . روإنی أعتقد أنه 
یکن ایضاح أن هذا الاحتال يبلغ رنبة واحد ال مالا نهاية من درجة دون الصفر »› وهذا مقدار 
(ركسر) فان للغاية › حقا. من علة العلوم > عدد ۱۲ من یونیه ۱۹٤۲١‏ . 
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یساندها حقا « نعاس من نوع حاص »۰ نجد أن عبور جون بنیان » الذی تاز 
بالمهارة كذلك » من طراز آخحر : « وبين كنت أجوس خلال برية هذا العام 
حططت على كان معين فيه مغارة » وألقيت بنفسى فى ذلك المكان لأنام > ولا 
استغرقت فى النوم حلمت خلا ٠‏ . وصحيح أن موضوع الللم نفسة کان رحلة 
تنتهى عند د المدينة السماوية ١‏ » ولكن انتقال نيان الشخصى من اليقظة إلى 
المحم » ومن الحم إلى اليقظة « وهكذا استيقظت » انظروا › ا 
ليس برحلة . نمام الحلم لیس له وجود فی د مان ما» فى عام اليقظة فلن 
هناك طريق للعبور › أو أى حط فلكى يشيرًإلى البعد والاتجاه » بين سجن لندن . 
أو بدفورد وبين المدينة السماوية . والانتقال بين سريع قدر سرعة ی تغییر ی 
اتجاه الفكر . فكان من الحتمل أن أية مقاطعة لبنيان » وهو غارق فى خحطة سير 
زائر الأماكن المقدسة الرتبط به » قد تتزل به سريعا إلى الأرض والواقع . وإنى 
لأتساءل عا إذا م یکن هنا بین آبدینا شئ لا يطابق تماما » وإ نا فى شكل أ كث 
حرفية من صورة الرحلة يشبه + « حورا للانتقال » يمكن تصديقه بين هذا العام 
وعالم آخر. 

وهذا الفرض يرمحنا نى الحال من عب التفسير الما دى المستورد المستحيل + اذ 
يفعل ذلك على حساب افتراض ں ان العام الآحر مکن أن یکون » شأنه شأن كل 
الأشياء الى يمكن الوصول إليها بمجرد توجيه الاتجاه » مادة مثل تلك التى تنسج 
مها الأحلام - ذاتية + وهمية » وأقل من الواقعية . ويتردد خيالنا الناقد فى أن 
يستخدم انتقال الحم فى صورة تزيد على قياس تشبیه مکن . وجب أن تكون أية 
حياة بعد الموت تثير اهتامنا على قدر من الواقعية على الأقل يساوى الحياة 
الحاضرة : ويمكن » طبقا لبعض المغاهم > أن تكون المحياة بعد الموت أكثر 
واقعية » كحالة وجود عليها « يصحو الفرد من حلي الحياة ٠.‏ 

ولو اققصرت اللاحظة حتى على أن الانتقال عقلل » فانى أعتبر الاعتراض 
قابا على الجوهر » ,د يفتح باب القضية برمتها على. مصراعيه متمثلة فى العلاقة 
بين « العقلى ۾ وه الواقعى » . فعلينا هنا ان نتعامل مع وحدانية الكون الثبتة الى 
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يز عصرنا العلمى . فليس هنا سوى كون واقعى واحد . وقريئة حدث زمافن 
مكانى واحدة ¿ وعالم طبيعة واحد . أما كلمة « الآخر» فتعنى دانبما علاقة بين 
أشياء داخحل نطاتق هذا الكون > فالمكان المعلوم يضم كل. .مکان موجود - وعل 
ذلك فليس هناك خارج › ولا « احر» »> وقد لا يكون هناك وحدة كاملة کن 
أن بقف کون آخر منفرد علا ! وإلى وحدانية الكون المادية هذه › وكل ما 
تتضمنه ¿ بجحب أن نوجه رعابة كاملة . وسوف أذكر فيا بعد مذ كرة منکوفسکی 
الى سطرها عام ۱۹۰۸ ۰ والتی هاجم فما بشدة مبدأً وحدانية الكون ( بالرغم 
من أن ذلك کان أساسا لأغراض حسابية ) » مبينا التأ كيد الجوهری بأننا « من 
الآن فصاعداً سوف لا نتحدٹ عن مکان وز مان » وانما عن أمكنة وأز منة» . 
وفيا يناشب هذا امقام الآن › .اسمحوا ل أن اذکر ما یلی فحسب : 
وبقدر ما تقترب من الحقيقة فعلا خبرة تخيلناها أو حلمنا بها » فى أية 
ظروف > يظهر الانتقال من الئبرة الراهنة إلى تلك الخبرة إمكانية تركيبية . . 
للكرن » ها مغزاما بالنسبة لحادثة اموت . وإنى لأشير إلى وجود مظهر للخبرة .. 
يقترب بالفعل فيه ما تخياناه من الواقع » وبرتبط به بعلاقة ذات تبعة ٤‏ ینا يبق 
هو « آخحر» بالمعی الحرفى . وف .التجربة الصادفة المستمرة المشوبة بالحصافة 
والتروی والتی تؤدى إلى قرار حر» نكوؤن. > قبل القرار > أمام عالمين - عام 
الواقع الذى يواجهنا ٠»‏ وعالم عملنا تفيل الذى نتخيله . وهذا العام الخاص ِ 
بالعمل الذی نفکر فيه ( وھو الذی نع نعتير أنفسنا أحراراً فى الغائه » إلى أن يم 
افر ترا تلف عن الل یآ یس غو اتی غا إذ يتميز بالواقعية 
الحزئية الى تتضمنا تتضمنها « الامكانية ١‏ الصادقة المحقيقية . فاذا كان فی وسعٹا أن 
نعطى وصفا صحيحا ذا الموقف - وإنا لفاعلون ذلك فى حينه. - فإننا نکون فی ۰ 
طريقنا إلى مفهوم فلسنى لإمكانية الخلود . 
) ركخعاوة أولى نى هذا الأتاء » دعونى أوجه انظ إلى وجه مهمل إلى حد ما 
من وجه لتا - وما بهذا الوجه الا الطريقة الى ہا وحن نتخیل الأحداث 
والأعال » نتخيل أيضا أشخاصنا الذاتية وهى متشابكة ومرتبطة بهذه الصو 
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الأدوار المزدوجة للنفس والعام 

فی تأملاتنا العادية فى عالم العلم وعالم التاريخ > من الطبيعى أن نضع أنفسنا 
خارج الصورة . فالسبيل الى الحقيقة الموضوعية إن هو فى معظمه إلا نسيان 
أنفستا . وبالرغم من ذلك فلا تخذلنا المعرفة فنحن » فى الحقيقة »> جزء من العام 
الذى يواجهه ویضوره کل من العم والتاريخ . فاذا ما تذ کرنا هذه الحال 
لأمكتنا فى سهولة أن نجد أنفسنا نتتبع الدور المزدوج الذى تقوم به النفس 
الملاحظة والنفس اللحوظة . 
فإذا ما اعتبرت النفس الملاحظة أن للنفس الملحوظة وضعاً فى بيئتها 


. الطبيعية > أو أن ما عملا هناك » فإن هذه النفس الملاحظة تتقبل طبقا للقاعدة 


تقبلا كاملا بالنسبة للنفس الملحوظة الحكم القائل ١‏ النفس موجودة فى العام ؛ ٠‏ 
ولیس العام فى النفس ١‏ . وکان هذا هو موقف ألفرد هوایتېد فی عام ۱۹۲۰ 
عندما کتب فی کتابه ۰ العم والعالم الحديث » بقول : « إننا موجودون داخل 

إطار عام من الألوان » والأصوات » وعناصر المحس الأخرى .... ويبدو أننا ‏ 

أنفسنا عناصر هذا العام بنفس الصورة التى عليما الأشياء الأخرى التى ندركها » 

ومع ذلك فعندما نشر محاضرتين ألقاهما فى شيكاغو عن « الطبيعة والحياة » 
أضاف تكلة إلى هذا التصريح . فكتب عز«علاقة تناقضية عيرة»فى حين تظهر 
بها الروح نفسها « كأحد العناصر الداخلة فى تركيب »العام ٠‏ فإنه صحبح 

آيضا طبمَا ها ان ر العام فى صورة من الصور موجود فى ' وح وکیف یصل 

الى هذا الموقف الثاني ؟ عن طريتق إدراكه والمامه بالنفس الملاحظة - الى من 


)1( ی کتاب ١اا‏ لد ٣٠ا«‏ ص ٤١‏ - يطلق على هذه العلاقة اسي «الحلول 
المتبادلة » »> معترفا بتناقض الذات ذى التخطبط المفصل باعتبار أن هذا بالرغم من ذلك هو 
الحال بطريقة ما . 
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السهل نسيانها -- والتى ترحب بشاهدة ذلك العام الذى يضم النفس الملحوظة 
ويحتضنا . فى صورة النفس املحوظة + أنا موجود فى العام . آما فى صورة . 
النفس الالاحظة فالعام موجود فی داحلی وح ذلك فأنا هو ذات النفس . وح 
الثنائية فى الموقف > يتغير منظر الواقع کله ارلا کن القول بأن النفس . 
الüوجودة‏ دال إطار العام کعنصر بین عناصره » ليست هی النفس كلها ؟ أو . 
ان العام الذى تضمه النفس اللاحظة داخحل اطارها يطابق العام الذى محرى 
النفس الملحوظة - - ای ان هناك عالمين ۽ بتشاپان فی مظھهرهما ویتلفان فی ` 
حقيقبا : وجمعها معا إرادة بعينا » تفترض دورين فا ارتباط ببيئبا ؟ 


وهناك خیرات یر ہا کل فرد من وقت إلى آخر تدرك فیا الذات نقسها 


٠ ۰‏ کذات أخری : فى حين أنها هى ف الحقيقة نفس الذات . وليست هذه أمورا 


بشوا الغموض ولكنا فى الأعم قطع وتأكيد - فاه إلا نيع من تقسم ` 
الذات الذى بغالى لفترة وجيزة فى الوظيفة الدابمة الى يقوم با الشعور بالذات 
والحكم غل الذات . ولقد رانا فی الاتہام الذانى كيت أن النقفس الحاكمة ' 
تفترض وجود شخصية تحتلف عن الذات الت يصدر عليا الحكم . فليس هناك 
کاذب مالم بعرف أنه کاذب > وذللك لأنه لیس کذبا أن تطلق أكذوبة مفترضا 
أا حقيغة . وبالرغم من ذلك فاذا عرف الكاذب آنه کاذب واعرف آنه 
کاذب » فلا بد أن یکون شخصا يتسم بالصدق حین بحط من قدر نفسه فى 
رة انسان كاذب . فهذا التناقض الظاهرى القدم عند اببیمینیدس »› لا يعدو 
أن 8 ازدواجا طبيعيا دانما لذات يحب أن تعيش طبقا لمستويات الأحكام 
التى تصدر عنها . 
٠‏ فإذا ما ذکرت الآن رات معينة مررت بها » خرات تافهة فى جوهرها » 
بغية إيضاح هذه البالغات العرضية فى الازدواج الطبيعى الذى له علاقة 
مناقشتنا » فإنى أفعل ذلك لکی أذکر آلقارئ بخبرات مشاہہة مر بها » وأوحى با 
1 من أهمية ممكنة . وواحدة من تلك التجارب » وكانت عادية تاما » تركت 
٠‏ فى عقلى لبعض الوقت أثرا عجيا . وم يكن الأئر هو أنا تيع أن تخيل 
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الخلود ولكننا لا نصدقه » وإنغما كان نقيض ذلك - وهو أننا نستطيع أن نصدق 
ما ینتظرنا من فناء » ولکننا غر قادرین. نماما على آن نتخیله . ( ولیس لى الا أن 
أزجو أولئك الذين يجدون هذه القصص عدية التأثير أو غير مناسبة للمقام » أن 
يتجاوزوا عنا فلا تقوم الحجة أو يعتمد الحوار عليها .) 

( الزمان عام ۱۸۹۲ ۰ تقريبا eS‏ الأيمن من نحط سكة ' 
حدید مفرد » بین اورورا الینوی + وو وک - وکان آنشذ حطا دائر ریا جدیدا 
حول شيكاغو . واليوم أحد أيام الصيف . وشخص وحيد يحمل علبة من الطلاء 
الأبيض وفرشاة » ينحنى كل مائة قدم ليغطى علامة الطباشير الى على ال جانب ٠٠‏ 
الداخلى من القضيب خط أف من الطلاء » نم ي ینحنی کل خحسمائة قدم لیکتب ٠‏ 
رما بالطلاء . اذ تقوم هيئة الا دارة 'مندسية المدنية بقياس خحط السكة الحذيد 
تحقيقا لأغراض الجرد . وقد تقدم واضعو العلامات الطباشيرية ومعهم شريط . 
التياس الصلب تاركين وراءهم النقاش » الذى لإا e‏ بوجرده عفرده . فقد 
اصبح اهټامه مرکزا ی الارقام . 

وهو تام » فى هذه اللحظة » نى أخدود ورم الجرفان على کلا جانبيه 
فو مستوی نظره › فلا صل اليه النسم وتضيق الرارة عليه خناقه . ولا يسع 

من الأصوات إلا طنين الحشرات والرفرفة العصبية من وقت إلى انحر لجتاحى 
نطيط مضطرب . ويأخذ النقاش فى نقش الرقم ۲۸٠١‏ ويسليه أن بلاحظ 
امکان وضع هذه السلسلة من الأرقام واحدا بعد الآخر با يقابل سنوات القرن . 
ويبداً فى ربط الأرقام با حوادث » مبتدتا بأجزاء صغيرة من التاريخ - الحرب 
الأهلية وخلفية الأسرة . وتصبح هذه المعيشة !للنيالية خلال الزمن الماضى خبرة 
حققىة حقيقية شأنا فى ذلك شأن طادء القضيب 4 واکڑ اثارة ! ۸16 ¢ 

۰ -س- وفجاة ۳ وهو العام الذى. ولدت فيه. ۰ 

۾ باللدهشة ! هوكنج موجود هنا !» 2 من الآن فصاعدا» 
مرقة أو غير مرقة › تشتبك بالتاريخ الشخصى . ولكن سرعان ما بأ ارتم. 
٠» ۲‏ الوقت الحاضر:: وفيه تتحد قصة النقاش مع القصة الواقعية قعبة : فأنا 
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تفن الحاضر أو (الآن ) ! ومن هذه النقطة تبعد الذاكرة وتقصى . ويحل 
ا فر وک ا 1 ۷ ن اراس ا ا 
هذه الأرقام الى الأمام . بجحب أن يلأ ويل بشئ ما- ولكن اذا 
E a 1‏ ا سار ن 
امقام ؟ ٠۹٠١‏ : سأكون مسنا محق » ومن الحتمل أن أكون قد قضيت . أما 
۳ ؛ أى بعد مائة عام من مولدى - فن المؤكد أن أكون قد قضيت : 
« وداعا ن هوکنج ! ٠‏ فإنی اری نفسى كميت ١‏ يزحف على العدم الذى ييز 
انهاء الوجود ويغلفنى . ولقد كنت لأربع سنوات تلميذاً غيورا من تلاميذ 
هربرت سبنسر » مقتنعا فی تعاسة ولکن فى عجز بأن الإنسان شأنه شأن الحيوان.. 
لجنس يتقدم إلى الأمام » والفرد يفنى » والشئ الى قد أصبح - لا شي 
, وهكذا من غير أن تسند حدك إلى الوسادة تغفو .» ولأول مرة أتحقق من أن 
لفناء فارخ بلا علامة > وراء جرد طقطقة الكلات . ولااشك » أنه بسبب هذا 
الإحساس السريع بانعدام الإحساس » كانت المصادفة قوية عندما تحققت ٠‏ 
بنفس السرعة ٠‏ من آنی » کباق على قيد الحياة » كنت آنا الذى نظرت إلى 
کی کیت ب ف الفا کان کی ان کر کات راه ب 
بمكن التحدث عن الفناء »> ولكن لا بمكر E‏ من ان 
هذا ل یکن کافیا لیحررنی من سحر سبنسر . الا أنه شق هذا السحر وكسره : 
وقضيت بقية اليوم را أشعر جنفة روح جديدة » وكأننى قد عثزت على حقيقة 


بنبغی 1 تفارقی . وکنتٽ ا ُن عفردی . 


ومن الواضح > أن هذا الموقف نشا کک ق للغاية . .فالعمل 
بالفرشاة والطلاء من المحم أن يز بالحياة الى تبداً من جدید ویجمع منظرا مز 
للنهاية > وبعدئذ « للزمن الطويل الذى سوف يستغرق العام » ومع دلك 
الأثر الذى لا يضمحل الذى خلفته هذه النبرة حمل بين ثناياه التساؤل عا إذا م 
یکن من الممکن أن يتميز ازدواج النفس هذا بواقعية طبيعية : ألا يمكن أن 
تكون النفس الملاحظة دانمة باقية » فى حين تضمحل النفس الملحوظة وتزول 


۰ 


وهناك تجارب خاصة أخرى يمكننى ذكرها » تجارب نجمع النفس الملحوظة 
والنفس الملاحظة بمعنى أكثر حرفية ف وضع متقارب متصل . وکانت تجارب 
يبدو فيا أن الفرد بلاحظ نفسه من الخارج . وبالرغم من أنما تميل إلى أن يكون 
ھا ارتباط بہذا البحث » إلا أننى أتردد فى ذكرها » نظراً لأننى » حى وقت 
قريب » كنت قد استبعدتما باعتبارها أحلاما مشوشة إلى حد ما : فقد كانت 
متصلة ومرتبطة برض . ۰ 

(کنت قد قضیت بعضا من سنی حیانی الأول على شاط ميريلاند 
الشرقق » ف ايستن » مقاطعة تالبوت . وعانت أسرتنا .الى ل تکن قد تأقلمت : 
بعد » معاناة شديدة من الملاريا » الى كانت تسمى عندئذ « قشعريرة وحمى.) 
أو « نوبة قشعريرة » وحاصرنى هذا امرض حصارا طويلا » وصحبت مراحله 
الأخيرة أحلام منعشة لا أقدر على نسيان بعضها »وانبثت بين هذه الأحلام خبرة 
متكررة الوقوع كانت تشها » ولكنا تختلف عا من وجهتين ؛ إذ كانت مثارا 
للمتعة قطعا » كا ظهر أن توياتما البصرية واقعية » وكان يبدو لى أننى أسبح › 
بل أطير إلى أعلى تجاه السقف ثم أنظر من عل إلى نفسى فى الفراش » ولم يترك 
هذا الموقف ألبتة أثرا فى نفسى بوصفه موقفا سخيفا غير معقول - بل بدا لى أنه 
طبيعى للغاية أن أكون متحركا فى استقلال عن جسدى الرسمى » وقادرا على 
ملاحظة ذلك الجسد وکأننی گنت أرى خلال عينين أخريين » أو رعا كان التعبير 

( ومن الطبيمى أن هذه الغرابة ليست غير عادية . فى أى حلم مصسحوب 
بصور بصرية » على الرغم من أن عينى الفرد تكونان مغلقتين » فليس هناك ما 
. يعوق الرؤية :فیری‌الفرد وکأن لا عينين له › و کأن له عینین حلم بها » وذلك 
من غير ان بير ايه اسئلة ! ) . 

وقد استبعدت هذه التجارب » كا ذكرت » باعتبارها عدية الأهمية . 
وبالرغم من ذلك » فقد أحيتا إلى حد ما »> مصحوبة بعلامة استفهام » تجربة 
مرها صلق بعد مى صنوات كبرة ١‏ وفطت على ى جر بالخ ية الأصول 
الى رواية دقيفة . 

۲١ 


(کانت زوجة أحد الزملاء فی اشد حالات الالتهاب الرئوی » وکان زوجها وطبيما' 
يقفان بجانب فراشها . وكان من المفروض أنها إن م تكن فى غيبوبة ء فإنها على الأقل قد 
فقدت الشعور بکل ما بحیط بہا , ولكنا معت عادثها » الى لم تكن مشجعة . وترك 
الطبيب الغرفة » ثم مالبث" أن خرج الزوج أيضا بعد برهة وجيزة . ولاحظت الزوجة 
حركاته » وأرادت أن تذهب معه . واكتشفت فى نفها القدرة على حرية الحركة كا 
تشاء . ورأت نفسها زاقدة هناك . وتبعت زوجها. واجتاز الزوج الصالة بعد أن أغلق . 
الباب »› م دحل إلى مکتبه . فرأته يذرع المكتبة ذمابا e‏ . 
الرفوف » ويفتحه ويحملق فى الصفحة من غير أن يواصل القراءة . ورأت الصفحة . 
هر فأعاد الكتاب إلى مكانه » م رجع إلى جوار فراشها . فكانت هناك ؛ e‏ 
تحرکت . م سمعته بتوسل اليا » آملا أن تصل كلاته إلى منطقة شعورها » يتوسل إلا أن 
تحاول الرجوع إلى الحياة . وكانت هى تعى أنه كان ى قدرتها أن تقوم بذه الحاولة . 
وبالرغم من أن الحاولة كانت صعبة وغير مقبولة » فإنها قامت بها » من أجل خاطره . ولا 
ابلت من مرضها ارادت ان تضع هذه النبرة الظاهرة موضح الاحتبار . فعندما كان ززجها 
فى المكتبة » النقطت الكتاب الذى كانت قد رأته بأحذه من قبل › وفتحته عند الصفحة 
ذاتپا » وسألته اذا کان ختفظ مته الششحة بابة دكر حدةة .فام وقد أفزعته المغاجاة 
٠‏ اللغاية » فإنه أحذ يسرد الحادلة المامة كا بدا أنها قد رأنها من قبل . 

۰ وعکن ألا تکون التجارب التى من هذا الطراز ذات أهمية للعلم . ولأنہا لا يكن 
إعادتما ولا التحقق ما » فهى ذات مغزى واهمية ‏ فحسب لا ولئك الذين مروا بتجارب 
ماثلة . ومخ ذلك فى تقدم لنا إمكانيات ت تهمنا) . ۰ 

وليست وظيفة الخبرة غير العادية كقاعدة » هی | اجابة أسثلة بقدر ما 8 
إثارة أسئلة » تحركنا وتخرج بنا عن فروضنا وظنوننا العادية . وقد تنير تلك الأسثلة 
النا الطريق » ولكن الإجابات الائية يحب أن. تكون فى إطار الخبرات العامة . 
والتجارب الشركة لجنس البشرى - فقد أصبح هذا اعتقادی الراسخ lb.‏ 
كان هناك أى صدق فى « الضبرة الصوفية الروؤحية ٠‏ > فإن ذلك ما يدركه كل 
شخص لا شعوريا » وما يمكن للفكر فى الناية أن يثبته . 

وليسن للخبرات القياسية التشييهية التى سردتها هنا إلا أن تثير السؤال عا إذا 
كان الشعور العادى رز تعددا داخليا للمنظور - ع|ا إذا لم تكن « حياة أحرى ¿ 


Y۲ 


فی د عام آخر » دانما , فى داخل نفسك » ومن المؤكد أن الخیال والحام یعملان 
دانبما » فبدوني) لا نخطو حطوة إلى المستقيل . رليس الحم فى اثناء النوم سوى 
خيال ينقصه الوجود الكانى للواقع . ونی تقديرى أنه ييا لمضمون مثل تلك 
الأحلام كا هى القاعدة مغزى أقل بكثير ما يتجه التحليل النتفسى إلى مطالعته فى 
ذلك المضمون » فإن تركيب الحم > أو قل إمكانية العام المتقدم الذى يبدو لنا 
نحقیقه وحدوڻه حت وحن نبتعد عنه - جريا » اقول إن ترکیب ال حلم ذو مغزی 
کییز شا 

وبالنسبة لسوالنا » فإن معنى اللنيال والحام بمکن ادرا که أفضل ما یکون فی 
أثناء تشكيلهما لعملها . وى أثناء كل تعن واتخاذ قرار » نستخدمها لاعداد بديل 
للعالم الواقعى . وعندما يتحول القعن إلى عسل » فإننا نرى أحد د محاور » العام 
يعمل . فا كان منذ لحظة مضت العام الآخر فى النيال يصبح › نتيجة لتقدير 
حريتنا اليومية »> جزء! من التاريخ الموضوعى . وتبط الحلقات الخيالية إلى 
٠‏ أرض » الواقع وتصبح حلقات فى سلسلة لحقيقة . وتأحذ مكانما الام هناك 
یغلفها دوام کامل هادی . 

وانى أصر على أن ادرا كنا الواقعى للحرية بلق التغيرر . فإن معرفتنا للحرية 
تتضمن وعيا وإدرا كا لوضعنا المزدوج ى الكون : فنحن لوقون وخالقون 
معا - وحيواتنا ان هى الا « مرانة فى القدرة على الخلق » “ وكمخلوقات فنحن 
م ی ا اة ا ل عاي و اا 
حقيقة أنها « منوحة » لنا » وما ينحنا الخبرة يمنحنا وإياها وجودنا - فعملية 
تجديد خلقنا متواصلة" وعلى ذلك فتحن لسنا بفردنا.: فوجودنا وعملنا ' 
الحتمل الوقوع يككنان داخحل ذلك المهدف الوضوعى . وبسبب هذا الاشتال » 
فقد يأخحذ جهد حياة الفرد شكل «عمل ٠»‏ أو كا قول أتباع فلسفة 
كونفوشيوس » نورانية الفرد » أو قانون السماء الخاص به . ولكن هذا التحديد 


(۱) معنی الاله ل60 ٣ه‏ چمNea7i‏ ص = ۱۹۳ . 


(۲) فات الثالية الذاتية أن تسأل كيف يكنا أن نمتع أتفستا لأتفسنا . 


المتواصل فى خلقنا لا يلغى وضعنا الآخر » وهو أننا خالقون . وليست « المهمة » 
عملا بالقطعة أو مقاولة صممها السيد صاحب العمل . وإنما مأربما هو أن ننتج 
SS Cg e‏ يسر الكون - أو 
ینبغی أن کون - مسرورا ؟ فالله نفسه لم يشغل باله من قبل بتصورك 
وإدراكك » فخليقتك »› فى إطار حدودها » واقعية مثلها مثل خليقته »> وهكذا 
شأن حريتك . 
فإذا كان هذا هو ما تنضمنه حريتنا - وإلى أقدم وجهة النظر هذه كفرض 
ناذه فی اعتبارنا - فان استمرار الحياة بعد الموت بکتسب مغنی جدیدا . فليس 
اهټامنا بالبقاء مقصوراً على تأدية الواجب » وإتمام مهنمة .سبق تعیینہا » کا برى 
كانط وأصحاب مذهب الارادة . وانما يتعدى اهټامنا كذلك الى أن الكون . 
بمكن أن بؤدى واجبه بواسطتنا - بأن يسمح لنا »> مثلا » بالوصول إلى إجابة 
التساؤل الذى يکن فى حياتنا » » أن نعرف كا أننا معروفون .» أما « كيفية » 
استمرار الحياة فلن تكون عن طريق قوة الواجب الذى لا مفر منه وحده › وإنعا 
عن طريتق حقنا كذلك » الذى يتضمن حقنا فى أن يعرف د الحكم الأخير » عن 
القيمة أو انعدام القيمة فيا قد ابتغينا عمله . كذلك من حقنا » بعد أن نفهم 
ES‏ فى النهابة > 
ولا حا کمنا عفرده اخحر مطلق . 
ولقد بدا لى لمدة طويلة أن الدعوى الأخلاقية الأساسية الى يقيمها وجود 
انقطع وانتهى - مفترضا أن اموت هو النهابة المطلقة » وأن كياننا حى وسط. 
عمل ل تتم فصوله دانما - هذه الدعوى هى أنه ليس للحكم الائ على عمل 
الفرد » أو لإيمانه الوحيد بذلك العمل فى لحظة الموت » أية نتيجة بالنسبة هذا 
الفرد وهو يموت . فن المؤكد أن أولئك الذين يسقطون فى المعارك لن يعرفوا هل 
تلهم عبث . وف عام يسمح باوت › يظل إعان الفاعل بقدر المستطاع سوال , 
مجها باق عل عاتى عة اة من ميات الطيعة ؛ ذلك لأ يكل تاكبد " 
وأحسن ضان » لا يتوقف الإيان والعمل ولا يتطلعان فى المستقبل البعيد إلى 


٤ 


الديح وإنما إلى الحتق والصدق . فهل بجحب أن يتعثرا فى الليل ؟ « إفى لاذا 
ترکتنی ؟ » . 

وإن هذا العمق الذى ييز انين إلى حكم صحيح أبعد كيرا من أى أمل فى , 
فال اع او ای خرف بن عدا جزائية » فى الجئة أو جهن الدانمتين . 
رارتكانا إلى حساب واتهام « العدالة » ينبغى أن تكون غالبية الأرواح فی کلا 
الكانين » لفترة . ولكننى أعتقد » أن هذه الحاجة الأكثر صدقا تكن فى قلب 

الاهتام الشامل العام بالخلود وفى لب الحدسى بأنها جب أن تكون كذلك . 

وفى اللنبرة التالبة والشاملة كذلك » خبرة القدرة على الق فى حرية › 
ينبغى أن يجد تحليل فلسنى جذرى » نعجه إليه الآن » أقول ينبغى أن يجد إرشاداً 
فيا يتعلق بإمكانيته > وفا يتعلق كذلك « بالكيفية » . 

وسيكون فى هذا التحليل » كثير من التكرار المقصود » أى إن موضوعات 
سبقت الإشارة إلا سوف تظهر من جديد » تدعمها وتوضحها ارتباطاتما 
المنظمة المنسمَة . فا اهتامنا الآن الا بالارتباطات . 


YYe 


- ۵ 
التحليل الفلسنى 
تعريف : إنى أعنى « بوحدانية الكون المادية » المبدأ القاثل بأنه لا بوجد 
( ولا يمكن أن يوجد) إلاعالم واحد ذو طبيعة مادية . 


ومن وجهة النظر هذه » فإن لفظ ,ال » - ف عبارات مثل ب العام » 
وه الدنيا » و « الكون » › التى تشير كلها إلى نفس الوحدة الكاملة - هى لفظ 
قاطع > اذ تفید أنه لیس هناك آحر - وأن نظام الذوات والأحداث ف الترتيب 
الزمانی والمکانی الراهن الآن أمامنا نظام واحد وفريد . وهذه الوحدة الكاملة 
ليس ها حدود ( أو هى لا نہائية ية ) بمعنى أنه ليس هناك د شئ آخر من نفس النوع 
خارجا عنا . أما العلاقة « من الخارج » فتدل عإن اختلافات فى الوضع بين 
عناصر النظام ؛ فالذوات أو الأحداث داخل إطار النظام بمكن أن تكون بعضها 
« خارج » بعض . وهكذا يظل إلى الأبد كشف مستمر عن حالة وجود الشىئ فى 
الخارج أو عن « البرانية » داخل إطار النظام . أما عبارة « خارج النظام » فتصبح 
عديمة المعنى . 

تعريف : وإنى لأعنى « بالحربة المادية » القدرة » عند القبام بعمل بشرى » 
على الب بين متبادلات صادقة حقيقية - حقيقية بمعنى أن أية متبادلة من مثل 
تلك المتبادلات « ممكنة »۾ › ویمکن أن تصبح جزءاً أ من عالم الطبيعة الواقعى طبقا 


لإرادة الشخص الذى يتخذ القرار ويبت فى الأمر . 


. وحدانية الكون الادية لا تتفق والحرية المادية‎ -١ 
. وتتضمن وحدانية الكون المادية أن كل عددات التغيير المادى مادية‎ 


فا 


والمحددات ذا الورصف › قابلة للقيام الكى وعلى هذا الشرط ٠»‏ وهو تعيين ٠‏ 
أية صورة كلية للنظام فى أى وقت بالإضافة إلى قوانين التغيير » فإن الصورة 8 
ى راا قبل ذلك أو بعده من غير ما حدود - تكون عامة > ونظريا ء 
حتمية قابلة للتحديد . فإدا اتفق مح هذا النظام جيد التنسيق د قانون اللاحتمية 
او عدم التحديد » » مثل ذلك الذى يقرره ويضعه هيسنبرح لعمليات ذريرية 
معينة ۽ فإنه بظل صحيحا أنه ليس هناك عوامل غير مادية تتلاءم مع نما ينبثق ٠‏ 
من الموقف المہم . ۰ ۰ 

والحرية المادية » مع ذلك > تتطلب أن حدثا عقليا » أو ۾ قرارا » »> مبتکرا 
بذاته » بمكن أن محدد أية واحدة من التبادلات الادية الحختلفة هى الى بجحب أن 
تصبح واقعية . فالحربة المادية على ذلك مستحيلة إلا إذا كانت وحدانية الكون 
لمادية على خحطأً فى ناحية ما . ويبدو لى أن مل ذلك الخطأ قد يكن فا تفرضه 
ا و ان ولنبحث ( فی فقرات ۲ › ۳ 4( 
يثبث ذلك الغرض . 

۲ - حجة كانط لاثبات وحدانية الكون المكانية الزمانية طبقا لنظرية . 

تتمسك نظرية كانط عن الكون » وهى قانمة على نظرية نيوتن » بأنه . 

لا یکن أن یکون هناك إلا نظام مکانی واحد › لا نہائی المدی » ونظام زمانی 
واحد » لا نہای كذلك > وذلك باعتبار أن الان والزمان حالان سابقان 
ومستقلان عن جميع الاحداث التى تقع فيا : وكان على نظريته عن الحرية ان ِ 


( ۱ ) إن کلمتی ہ مادی » وہ عقلی ء کا تستخدمان متا لا تتضمنان أی إبہام : فلا أحددضا هنا » 
مستشهدا بالاستمال الشائم » ولكنن أشر مغ ذلك إلى أن تباینہا يفترض أن ما هو مادى » بوصفه 
٠‏ موضوعيا » ويمكن قياسه » حمل معه ابعاد الفاعل الشعورى بوصفه عاملا ماديا . وإذا. ما رفضنا 
الاعتراف بهذا الفرق والتباين » وحاولنا مع. « رسل وھواینہد » تعریفا عقلیا داخلیا ( ای تعریفا ذاتیا 
بالضرورة ) للشئ المادى باعتباره طائفة من الناظر قإنه يضحى بنقاوة علم الطبيعة » وتغلف القضايا . 
الفلفية العقلية بالغموض والاإبمام. 

¥ 


تتلاءم ونظاما واحدا ضروريا خاصا بالأحداث المادية » بضم سلوك الكائن 
جملة . ولذا لم تكن حرية مادية » کا حددت هنا . 

ولکن لِم لا یکون للمکان › فی رأی کانت › تعدد شرعی ؟ انه یستشھد با 
نعرف نحن أنفسنا عن المكان وما نعنى به . فإذا ما تحدثنا عن د الأما كن » › فإننا 
نعنى أجزاء أو مناطق مختلفة من المكان المطلق الواحد : واذا ما حاولنا عقليا أن 
نعين مكانا آنحر حارج المكان المعلوم » فليس لنا إلا أن نحدد مساحة بعيدة » 
و«البعد» برتہط ارتباطا کاملا با لمکان الذی لدینا . ونحن ( کا صر ویعتقد ) غیر 
قادرين حقا على إدراك مكان آخر بالمعتى ارف . وها السبب - الذى هو أن 
لكان ليس شيثا ندركه وإنما هو طريقة إدرا كنا الفطرية التى لا مفر منها - فان 
هو إلا أسلوب التنظم الذى به ترتب حقائق الحس التعددة » الواحدة خارج 
الأخرى > ومع ذلك فكلها معا فى المكان اللانمائى ذاته . والمكان » فى إيجاز › 
هو « شكل الإدراك الخارجى » الذى لا يدرك هو ذاته . فنحن لا نستطيع أن 
نرى المكان أو نلمسه» بالرغم من أن كل ما يرى أو يلمس « موجود هناك » : 
فالمکان » کا يعبر عنه هيجل بدقة » هو احساس هرای ! یعتقد کانط › أن 
ه الوجود » يحب أن يسبق الأحاسيس » أويكون على الأقل مستعدا لأن ببرز إلى 
الحياة عندما يبدأ الإحساس - ن دلالة ضرورية. على الخبرة . 

ومتى بدا المكان فى تأدية وظيفته باعتباره الوجود الخاص بالخبرة المادية › 
فإنه يظل قانما بوظيفته » بعينها » إلى الأبد . وبوصفه صحيحا ثابتا بالنسبة لكل 
تلك الحقائتق والمعلومات » فلا بمكن أن تكون له أية حدود . وبوصفه 
لا نهائيا » فليس هناك « محل » لحر : فهو « الحل والموضع » . ويحب أن يكون 
واحداً لا يتغير طوال الزمن كله » ذلك لأنه لو كان متغياً أو قابلا للارتداد » فا 
الذى بحدث لقاييسنا الخاصة بالحركة » التى هى أساسية بالنسبة للخبرة » شأنها 
شأن مقاييسنا الناصة بالمدى والمسافة ؟ إن إدراك الخبرة باعتبارها مكانية - ٠‏ 
يصب أن نسمية « عملا ٠‏ من أعال الذات ؛ ذلك لأن العمل هو فعل يتم فى 
زمن » وإدرا کنا للمکان » بقدر ما هو فعل مطلق »› هو فعل یبتی الزمن کله . 


YA 


فبدلا من أن نسميه بطريقة غامضة « عملا لا نائيا ۾ » فلنذ کر أنه » کا برى ٠‏ 
كانط » لا يكن فصله عن الذاتية الواعية بنفسها . فإن كون الذات ا ا 
وهناك معا » ومن يوم إلى يوم » معنا ارتباظ الأشياء والأحداث بعضها ببعض 
عن طریتی مکان واحد بذاته ولا نہای . وإذا ل یکن أن یکون هناك سوی 
مکان واحد » فانه. لا بمکن أن یکون هناك سوئ عام طبيعة واحد. ا 
ملتزمون بوحدانية الكون المادية . 
۳ = حجة انط » الى و اد مو ا ر ا 
بعد علوم المندسة غر الاقليدية (نسبة إلى إقليدس ) . 
کان لکل جوھر فرد حی من جواھر لیہنیز > مراتہا الناصة با التی ينعکس 
علیپا الکون کله : وکان مکان: وزمان منظر العام المنبسط الخاص بكل جوهر فرد 
لا نائيین » کا هو الشأن فى منظر العام الذى نادی به کانت . وعلى ذلك کان 
يوجد معا من الأما,كن اللانائية عدد مساو لا كان هناك من جواهر . وم یکن فی 
استطاعة أى جوهر فرد حى أن يعى هذا التعدد » ولا أن يعى مشكلة التداخل 
بين هذا العدد » مادام العام الذى تعكنه مرآة كل فرد حى هو العام الواحد › 
الحقيتى » الكلئ » الفريد . وكل ال جواهر الأخرى كانت ممثلة داحل ذلك العام 
بوصفها مشتركة ف المكان الواحد اللانالى . ولم يكن إلا الله » وليبنيز بوصفه 
مبدع المفهوم »› قول م يكن إلا لله Cs‏ 
بتعدد صور اللانمائية ! ولو أن ليبنيز تامل المشكلة الناصة ججواهره وكيف أنها 
باعتبارها د نقطا » وراء المادة غير ممتدة بالرغم من أن کلا منپا عالم قاثم بذاته » 
يمكن وجودها معا بوصفها صورا لا نهائية متقبلة من غير ما تفاعل بينها - أقول 
لو أنه. تأمل المشكلة لكانت إجابته أننا لا.نتعامل مع أماكن متعددة » وإنما 
نتعامل فحسب مع أفكار عن الأماكن » وأن الأفكار لا تتطلب أبداً أى. 
موضع - حتى فكرة المكان اللانمائى المطلق ! والرأى هام له مغزاه » کا أن له 
صلة ليس فحسب بقضبة الأماكن الأخرى » وإنغا كذلك بقضية العوالم 
الأخرى.. ولكنه لا يتجنب الصعوبة إلا بإنكاره وجود أى شئ مثل اكان ؛ 


۹ 


5 
۹ 


« الواقعى » اذا ما قورن بالمكان الفكرى - فليس هناك إلا أماكن فكرية 
خاصة . وحن لا نتقبل هذا الفرض » ولكننا نعترف بأن صورة عام ليبنيز تقضى 
لى نظرية كانط التى تنادى بأن الأما كن المتعددة لا يكن أن يدركها العقل . 
ولو أن کانط الذى م يكن الكان بالنسبة له أبضا شينا « قانما » بذاته ‏ وإنما 
طريقة من طرق إدراکنا وفهمنا » لو أنه ساءل نفسه ع) إذا كان هذا ليس 
مكنا » فحسب وإنما من الواجب أن ایکون الأشخاص الحتلفة » بوصفهم 
مدركين متلفين » أماكن ختلفة › لاهتز بقینه بوحدانية اكان . 

وبطريقة مختلفة تماما » فقد عود التطور فى علوم المندسة غير الإقليدية بعد 
كانط علماء الرياضة التفكير فى أنواع مختلفة من المكان . وإذا كان من الممكن 
وجود أنواع مختلفة من المكان › وحیٹ إن ای مکان معلوم لا بمکن أن یکون 
الامن نوع واحد » فاذن مكن وجود ما کن عختلفة .. وم محد الرياضيون 
بولیای » ولو باتشفسکی > وران » وآنحرون » أية صعوبة فى تأملها معا » 
٤‏ بکٹرتہا وتعددها » ولکنہم فشلوا فی استقصاء ء العلاقة بين الأمثلة الموجودة معا فى 
ذات الوقت . ومن الصحيح › الى خن ا4 أل هده العلوم المندسية غير 
اللاقليدية ( تعتبر موجودة معا فى ذات الوقت » وإاغا اعتبرت متبادلات فی 
التفسير - أى تركيبات منطقية مكنة مختلفة -لخبرتنا المادية الواقعية "“ . وحتى مح 
ذلك فان عدم الشمول المتبادل بالصورة الى يعرفها الرياضى يؤكد وجهة نظرنا 
القائلة بأن مكانا آخحر ليس مما لا يدركه العقل . 

٤‏ - المكان والزمان لا يسبقان الأحداث » ولكنه)ا يشتقان منها . فى الفية 
الرياضية لنظرية النسبية نجد إجاء مهوم أكثر مادية للكثرة المكانية » من غير أن 

(۱) ومادامت هذه هی ا حال » فإنه یکن أن تسمی أنواع المكان المتعددة بطريقة أ كثر دقة عاوم 


جير كثررة للغاية للتعبير عن النبرة المكانية › أو بعبارتنا الشائعة : علوم المندسة التحليلية . وى ی لأرى 
كذلك أن « الأماكن ٠‏ التی یتحدث عنہا منکوفسکی فی مذ کرته عام ۰۸ ۰ هی ۰ اذا ما عبرا عنما 
بدقة » تقديرات جمعية للمسافات المكانية » الى يتداخل فا لكان والزمان الى درجة أن ادير 
الکی لکل منہا يكون وظیفته للاخر. وهکذا ۾ تصبح الكثرة الموجودة فى ذات .الوقت مشكلة 
شعورية . 


۳۰ 


لجا إلى مدا ذاتی أساسى مثل ذلك الذى ذكره ليبنيز . ويكتشف هذا الفهوم 
فى الرأى القائل بأن المكان والزمان لا يسبقان الكائنات » ولا هما صررتان أو 
امات يكيان ٠اخ ٤‏ راغا ها فشان نادات 

فإذا ٥ا‏ کان الزمان والمکان > کا کان کانط يعتقد» شرظین سابقین 
ضروريين للخبرة » لاستطعنا أن نتخيل تلاشى « عتوياتها » » ولا استطعنا 
بالرغم من ذلك أن ندرك تلاشی هذین النظامين أو الصورتين . ما اذا ما کانا » 
مع ذلك » اشتقاقا من الأحداث » وتلاشت عندئذ الأحداث فإن.ما نخلفه 
لیس زمانا ومکانا فارغین » واا لاش عاما . ووصول حدث یصحب معه ماله 
من إمكانيات صلاته : المكانية والزمانبة . ومثل ذلك الوصول يشكل صفرا 
حسابيا » وهو « أوسط » كل المكان والزمان : كا تتطلب٠‏ النسبية النافذة » 
وتتجه النبرة إل التأ كبد . والنتيجة - أو النقطة الى تهمنا = هى أن الأحداث ' 
المستقلة بعضها عن بعض لابد أن يكون ها أماكن مستقلة . وحيث إن المكان 
لیس واقعا سابقا جب أن يصل إليه ای خت وغد له فة مرا منظا » فان 
تكوين الأنجداث تحكه وتنظمه طبيعة الواقع , > لا طبيعة المكان . فإذا ما كان 
حدثان أو مجموعتان من اجات > مستقلتين أصلا فان صلات الكان 
المنبغقة » إذا صح :التعبير ». من مركزم| کک گن لا نهائية وجمحية › 
ولیست فحسب من غير ما.تصادم أو 2 واعا كذلك من ا 
للتقاطع › از ان . وهذا التخمين » ال ہم اجرد فى الوقت الحاضر ٠+‏ 
سوف تدب فيه الياة كلا تقدمنا . 

ه - مسألة :, تعريف د وحدة المكان الكاملة ٠‏ . 

بالنسبة لمكاننا ا لجالى . يمكن التعبير عن هذه الوحدة الكاملة يجملة الموأضع 
الى ترتبط بعوضع ف الاتجاه والبعد . فن كل. نقطة فى المكان إل كل 
نقطة أخرى یوجد خط وهی ذو وول 2 حدد . ونتىجة الع الد كور لن 
غذف ية نقطة . 

وهناك طريقة ببانية أكثر وضوحا تنحصر ف تأمل .وحساب السار الى. 


۲۳۱ 


یتخذه جسم کروی ودد د ورد ا تة م ن و فو و 
أ ازدياد مستمر من الصفرء إلى ما لا ناية . فن الواضح أن سطح مغل ذلك 
الجسم الکروی. يمسح كل المواضع فى المكان المعلوم . 

وللتعبر عن ھا المغهوم ۳ عبارات رياخة ميسطة 4 فلنحتر أن وحدة 
اللكان الكاملة » تتالف ١‏ لا من نقط » وإانما من أحجام . فنى أية مرحلة من 
مراحل تمدد الكرة . يكون للكرة سطح ٤‏ ط نق" . وبتمدد متناهى الصغر › 
يطيل نصف القطر بزيادة غير حسوسة ٠‏ د نى ٠‏ فإن السطح التزاياء بغطى غلافاً 
رقیقا يڪون حجمه ٤‏ فل ږ نی ۲ د نی ۴ وبأضافة تلان الاشلمة ن یر فأ 


E 


والعنصر الاضطرارى فى هذه الكية الجبرية هو احتار المىك : كأ تتشممنه 
عبارة ( أية نقطة » . ولنفرض أننا اخترنا نقطة آخری ن + مھا یکن بعدها » 
وسیرنا جسم کرویا آخر نصف قطره نق ی مسار القدد . فإف ابلسمين الکرو بين 
لابد متداخلان ف النهاية » ويضم كل نها كل «وضع مسحه الجسم الكروى 
الآحر . وفى عبارة أخرى » ليست الكيتان الجبريتان متساويتين : ولكنبا 


وهذا التطابق يعطينا فحسب صيغة قانونية لملاحظة كاندل انى قول فبا ان 
کل 1 الأمكنة لنت ھی إلا آجزاء من الكان تسه ۽ ومنپا وا ای النتسجة 


۴۲ 


آنه لا کن ن أن یکون للمکان جمع أو تعدد . وبالرغم من ذلك فإن هذا التاثل 
کت ا 
أکثر من مکان واحد . 

٦‏ - مسألة : إذا علي مكان كلى » فحدد الشزط اللازم لوجود « مکان 
اخره, . ا 

حیث إن کل نقططة ق نیکان سملم ور تبط بكل نقطة أخرى براسطة البعد 
والاتجاه » فلو أن هناك SE‏ هكذا بنقطة معينة »> فإنها لن تكون 
ف المكان المعلوم » وإنما هى تمشل وتثبت مكانا أخر . فلنعبر عن المسافة بين ن » 
ا ا ی کن E‏ - ن + فإن الأما كن الكلية 
حول هاتين النقطتين تكرن مڼاثلة ا إن 

هو الا : 

المسافة > ن ن ا وچ ا 

فهل تعرض اللنبرة أى موقف مثل هذا ؟ 

فى الحقيقة » حدت هذا بكثة بالغة »> > على الرغم من أنه يمكتنا أن نسلك 
بغاية البساطة سبي معرفتنا عن طريتق الأما كن المعنية أو المتخيلة: . فأنا أحلم أتنى 
فی قارب شیر على ظهر مجری » ومام مسقط مالی » وقبيل أن أغوص » 
,أستيفظ من نومی ف الوقت الملائم › فا هى المسافة بين مقدم القارت وعمود 
السرير؟ إن رن - ن) لأ وجود ها . فإذا ما خطط عالم رياضى موضعى قوسين 
فی مکان هیول » يتقاطعان نی نقطة لنقل إنها ن : فا هى المسافة بين تلك النقطة 
ن ؛ لاكتقطة نرسمها وإنما كنقطة نعنها ».وبين نقطة ن على لوحة الرسم ؟ إن 
( ك - ن) لا وجود ها . وانت تعلق.على حائط غرفتك صورة صينية تبرز فيا قة 
جبل من بين سحب قاتمة : نما هى المسافة بين تلك القمة وأرضية غرفتك ؟ 
فالقول بان هذا السؤال عبت بلا معنى - وهذا صحيح تماما إن هو إلا سلوب 
E‏ 

وبوجه عام فإن أبة نقطة فى الطبيعة الواقعية وأبة نقطة فى طبيعة أتنيلها »> 

i 


أوأحلم بها أو أكتشفها فى أعال الفن ١‏ أو أتأملها بالفكر › کک 
الاستقلادل وعدم الارتباط والتقيد . والتعقيب بان هذه الأماكن 

لا وجود ما كذلك سوف یصبح مناسبا وسدیدا کا تدم حلیلنا اذ بنحصر 
الحهرد الحالى فحسب فى إدراك ما وراء « مکان اخر ۲ من معنى » وف سبيل 
نيق هذا الغرض بقدم المكان الخيالى اس تصوير كامل الصحة والثبات . 
فالأحداث الى ت هناك مستقلة عن الأحداث الواقعية » وزمنا حاص با 


وحدها » وقد « تستمر وتدوم ۲ › وقد رج الما فى الكثير من الأحيان كلا عن 


٠‏ لنا ذلك ؛ فليس المكان وحده هو مكان اخر » وإنغا كل عالم الأحداث الى 
يقبلها الفكر ان هو إلا « عام انحر » . فنظامه الزمانی المکانی لانہائی › الى الأمام 
۰ وإلى الخلف . کا ان لا نہایاته لا تلت بتاتا مع لا نابات الزمان والمكان الواقعيين 
ولا تصطدہ ۾ بها » وهذا هو الشرط الذى بمح خيالنا » تصوريا كان أم غرضیا › 
حريته اللازمة وعحاله . وتعتمد المتعة بالمسرحيات على استقلال مخطط من هذا 
انوع › يستعير جزءاً من المكان الواقعى للقيام بالعمل التثيلى » الذى يلاحظ 
المشاهد د أنه لا بحدث فى الواقع » ! 
۷ - الانتقال بين الأماكن المتعددة . 

من الواضح أن الانتقال فى الحالات المذكورة انتقال عقلى . EE‏ تغييرا 
فى الانتباه »> حت رقابة وسيطرة الذات بوجه عام. . ومهم فى الموضوع هنا هو 
اليسر الطبيعى الذى. يتم به هذا الانتقال . واندماجا فى القمة »> فحن .نطمر ‏ 
انشا ق رة ازا : فتحن هنا ولبتا هنا ٤‏ وبمكننا أن نطفو ونظهر » و مكنا " 
أن نرقد بارادتنا . وذ القدرة » إذا ما'تأملناها جیدا » وزن کبیر فی الحم على ۰ 
طبيعة العقل نفسه : فهی قطعا لیست « داحل » أى من .الأماكن التى تربطها : 
كذلك › بل ھی شیء تلف » با تبذله من نشاط فی جعل الشیء جما » عن 
کل من عوالم اکان التی تق ها من غير ما جهود بذكر سيبل الانتتال : 

ا انه نى الوقت الى تم فيه .عن عمد كان اخر لا نفقد الؤعى 

مكان الواقع » وإنا نحتفظ بالائنين تقريبا « فن العقل» » فإن هذا الطريق 


۳4 
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ي‎ E آنه ا زا‎ ٤ المقترن‎ e 


. -حرية الاختيار المادى ت تنتج' أماكن عدذيدة‎ ¡٠ 
بالقعن فى طرق العمل التبادلة › اسغی وراء « التحمَق ۾ مما تضمنه کل‎ 
طریتی : فإنى استخدم الخیال مصحوبا بأی واقع پوثق به فی وسعی أن‎ > 
٠ أستجمعه . فالعا الذى أضعه على هذا الفط أمامى لا يقصد منه إلا أن يصبح‎ 
هذا العام الواقعن . أما إذا كان: موضع. تأمل وتفکن فی ا ب ووه‎ 
لأيشتمل على عمل قالم موجود فقد لا يصل بتاتا ككل إلى الوجود . وقبل أن‎ 
. أتخذ قرارى » فليس له قدرة على الوجود » كا أنه ليس للعالم الواقعى أية قدرة‎ 
. ذاتية على أن يشمل ما اتأمله الآن كفكرة‎ 
| o ف ل تأمل بهذا الشكل ممكن > وما الشرط‎ 
, لکی یصبح واقعیا إلا قراری . وفيا يتعلتق بهذه الإمكانيات » فإن الذات هى‎ 
الى تحدد الطبيعة » وليست الطبيعة هى الى تحدد الذات . وهكذا فإن الذات‎ 
الغاملة إن هى إلا إدماج متواصل لعوالم أخرى > نتوالد ذاتیا بالفکر › فی نیج‎ 
وبتاء العام ال حالى العلوم , فالحرية البينة هكذا هى حرية مادية » معنی نها تخي‎ ' ١ 
. تفاصیل تسلسل ونتيجة الحدث الحخاص | بالتعدد الزمای لكان الواقعى‎ 
وبوجه عام نة نقص النظريأت السائدة عن حرية. ة المادة :هذا العنصر الخاص‎ 
بالمادية > حی ولو تحررت من صورة ة وحدانية الكؤن المادية .الى قيدت كانط‎ 
) وفکر القرن التاسع عشر. وبالنظر إلى الغمل البشری على أنه ظاهرة من ظواهر‎ ) 
, السلوك فى عام موضوعى » فإن القرينة المادية للحركة الجسدية لا تزال تتطلب‎ . 


)١ (‏ فالمهندس الممارى الى ينكب فرق رسمه قد بندمج فى العمل إلى درجة تجعله ينسى أى 


مکان آخر غير ذلك الکان انامس ببتائه الذي بخططه ٠‏ ذلك. فعندما تقرب ساعة الغداء » يندر 8 


أن يخطر له أن بلجا إلى الكافيتربا التى قد ضمنها لتوه فى اسقط الرأسى . وإنى لتفتق على أن شدة 
الإحساس والتخيل قد تہدم السب التبادلة المتعلقة بهذا النداء اع الموفق . 


Yo 


رلاء علميا . وبالسبة لأتباع المذهب السلوكى فلا بمكن أن يعتبر المظهر العقلى 
للقرار إلا وجهة نظر ذاتية عا له » بلغة التاريخ الواقعى » عحددات طبيعية . 
وارأى رويس بأن العملبة الطييية ها » فى مواقف معينة » مستقيل مفعوح وهى 
تتقدم وتسير › سانا شأن معادلة ذات جذور متضاعفة › أقول إن لرايه صفة 
السداد » على الرغم من أنه مقصور بالضرورة على ظروف نادرة من التوازن 
والتعادل . ومثل ذلك حب أن قال › ی اعتقادی > ام ارٹ رکومبتن 
لغوامض التنبؤ فى الطبيعة النووية . وحتى نظرية هوايتيد »> بأن الفرصة الادية 
للحرية لا وجد إلا فى لمظة عدم الغاعل يون الأحداث الى تم فى ذات الوقت 
اما » عحددة عصورة فى حالما بدرجة أكبر . اما الحرية التى تمتا فهى حرية 

التفرقة فى حيز العمل الظاهر هر المفتوح . ولا صلة لفلسفتنا باخبرة حتى نقر فضال 
هذا اليقين محدسنا البشرى فا يتعلق بالقدرة على الخاتى فى العملية العالمية . 

وتحليلنا الذى يسبت أحكامنا على المكان والأماكن هو هو.الذى عكننا الآن من 
أن نتخذ هذه :اللنطوة + ۰ 

2۹ 5 ما تسساءلتا الآآن : کف تکون الحرية المادية ممكنة > بالنظر إلى 
الملاقة الرثيقة للسية بنظم الطبيعة لتى تشتيك أجسامنا داخحل إطارها » لكات 
الإإجابة بين آیدینا . 

فعلى الرغم من ان eT‏ عور تقال بن عا » عا الإمكانية 
وعالم الواقعية » ليست رکا جاء فى فقرة ۷) عضوا فى أى من العالمين » فان 
المد الذى تعمل خلاله عضو فی کل من العالمین کا نتأملها فک فا . وهذا 
بتضمن أن الجسد يختلف إلى حد ما من حيث العدد فى العوالم الختلفة > طبقا لا 
نغمس فيه من أعال التأمل الحتلفة . فعلى سبيل المثال » عندما يفكر الفرد ف 
الاشتراك مع جاعة للتزجلق ‏ فإن ال بسك وهو يتزحلت ينتف من التاحية العددية 
عن الجسد وهو مستريح فى أثناء التأمل . . وجسذ الحالم قلا يقحم نفسه ف 
الأحلام > وسح ذلك فعندما قعل > > فانه غالبا ما يوضع مفهوم شوبنہاورعن 
الصورة المادية الى تعبر عن اسلوب الحياة الذى تختاره ( ارادة الحياة » . (فعلى 


. سبيل المثال : کا يعبر جناح الطائر عن إرادة الحياة بالاستعانة بالطيران » كذلك 
إذا ما حلم الشخص حلا متکررا نوعا ما بأنه یطیر أو يسح فی المواء » فإن عدته 
الجسمية تكيف نفسها للوظيفة »> من غير ما مطالبة بتصديق على تغيير عضوى 
دقيق فى المد !) وى كل حالة » يظل ال جسد ( كا أصر أرسطلو طاليس وق ) 
فریداً بالنسبة للشخطض الواحد . وعلى النقيض من تقمص الأرواح الذي نادی ` 
به فیٹاغورس أو أفلاطون » فإن روح بطرس لا بیکن أن تظهر نی جد پولس : 
ومع ذلك فقد کان أرسطو طاليس عخطنا (کا سبق أن أشرنا) فی استنتاجه أن 
الشخص الواحد لا بمكن أن يكون له الا جسد واحد يعبر بطريقة فريدة عن 
ie RL o a‏ عینها تستلزم » ی المتفاوتة » تعبيرا 


جسما ماديا متفاوتا . ۰ 
وحمل القول » فإن الجسد - الذى يعبر عن الشخص القام بالعمل ويثبت 
شخصيته - إن هو إلا وظيفة متغيرين مستقلين لا متغير واحد فحسب : فهو 


جزئيا » تظلله الحياة نفسا » هبة «الحقيقة » › ولكنه جزئيا كذلك وظيغة ‏ 
e SE‏ 
بضمه بعيدا عن فكر الفرد . 8 
وعندما نأخذ فى الاعتبار أن المحياة البشرية » فى أعم ا r‏ 
توصف بأنها ترجمة الحم الحرة المستمرة إلى حقيقة ٠»‏ عن طريق العمل 
ا لجسدى » فإننا ندرك کیف جعل. تعدد الأماكن من الحربة المادية شيعا مکنا : 
وف تصور شكل الفعل الآنی یوجد خلت متبادل فالإنسان يصتع الفكرة » 
والفكرة تصنع الإنسان . فهو مستقبل - فا فكرة « تحخطر لى » - ومع ذلك مام 
بی فا وجو ون ی ل ا ا ا ا و 
الفكرة القادمة ولوج أو ادراك أو احتبار من « دارة كائنات خالدة » ثابتة » وى" 
هذه الحالة فلن يكن أن يحد جديد خالص حقيتى . وما الإبداع إلا تكوين 
إمكانيات الصفة الى لم يكن هما » قبل العمل المنتج » حتى وجود موضعى : 
فليست هناك وخدة كاملة مثل « كل القم » > ولا « کل الأفکار » » بل وکأنه 


° ¥ 


فى صلاة » يلاق لا أدرية بيضاء . وبعدثذ فى أحد الأيام ياتى نور سرع ساطع 
بغير بدون توقع أو تنب كلا من المنظور والناظر . وتأنى الفكرة القابلة للحياة 
مكافحة فى سبيل ايلاد والظهور » ليس كهبة من البصائر والمدركات الى سبق 
إعذادها » وإنما خلال تعاون وثيتق بين المفكر وموضوع التفكير . « والآن 
أعلم ! » فنا بك تشايكوفسكى عبا فوت دساتين اليان يعقد النية على مواصلة 
إخراج أصرات آيا کان نوعها » إلى أن تأتيه الأفكار الموسيقية . وفى احد الايام 
۰ تبدأً تلك الأفكار ترى › ثم تزداد بعدئذ أكثر فأكثر › إلى درجة تفوق مقدرته 
على تسجيلها . وذات يوم › آخر» يدون بقلمه الصياغة الثانية E‏ 
السادسة . وهكذا هناك ما يغرينا أن نقول ¢ إن ما أصبح ملكا للجنس البشرى 
ليس هو الممكن ' وإعا المستخيل - اول مر غر الکو عا 


الفكرة » إذا ما م إدراكها » يب أن تكون حرة تيا حياتبا قبل اليلاد ۽ 
نى المكان والزمان غير اللتزمين الخاصين بالقعن › إلى أن يدفع با ہا القرار الى زمان 
ومكان الواقع . فالنفس » باعتبارها عامل انتقال.» تلد وتنتج ؛؟ فیکون هناك 
خلق فى عام الحقيقة . وهذه هى الحرية المادية  .‏ 


٠١‏ - الشروط اللازمة 'لإمكانية الحرية المادية هى فى الؤقت ذاته شروط 
. لازمة لإمكانية استمرار الحياة بعد الموت . a.‏ 


)١(‏ ان کتاب الأستاذ دوبز ا المتداول عن « الأساس ا ( الحیوی ) للحرية 
البشرية ٠‏ ( مطبعة كولومييا > ۹١‏ يعرف حى أن قدرة الإنسان على الاختيار بجحرية بين الأفكار 
والأعال . . . . ولعلها . . أهم 'جميع السجايا البشرية بنوع حاص « هى شىء تلف من حيث البدا . 
عن ٠‏ الشرورة الى یدرکها المقل » عن الطبيعية ت الى نادی بہا سواء مارکس أو سیینوزا أو أينشتين : 
فهى ليست قابلة للامتتتاج من القوانم نين البيولوجية ( ص١٤۱۳‏ ) . والأخحلاق ء كأحد مظاهر الحرية : 
, لیس فا ساس تکوینی کا نما ليست نتاج التطور البیولوجی » ( ص ۱۳۲ ) . وبتلخيص عادل 

لنتائج البحوث الييولوجية والتكوينية عن هذه النقطة » فإن الكتاب بور فی صراحة إلى كلا اكان 
والضرورة اللازمين لتحليل عقلى فلسنى مثل ما هو مقدم هنا . 


۴۸ 


وإنى لا أقول شروطا كافية » ولا حتى شروط ضرورية ؛ وإنا أقول فحسب 
ان التبصر فى امكانية الحرية المادية يفتح طريق تبصر فى امكانية الحياة بعد . 
a‏ 

وکل من یکون حر' مادیاً فھو شریك فی عملیة ا للق فی عالم واقعی . وبېذه 
الصفة فهو ليس برمته سلبيا أمام العمليات الداخلية المشعلقة بذلك العام . وى 
ابتكار الأعال الحرة داخل الإطار الخاص مقيقة معينة » هناك معنى حرفى تكون ٠‏ 
النفس به أمام مكان واحد خر على الأقل طوال الوقت . هذا والاعتراف ذه 
النفس كرباط ١‏ أو حور انتقال » بين عالمى المكان هذين » وهو بمثل هذا 
الوصف ليست عضوا مكونا فى أي منها » أقول إن الاعتراف يفصل مصير تلك 
النفس عن عملية الأسباب الكلية التى تلعب دورها داحل عام الطبيعة . 

واذا. ما وضعنا المسألة فى صيغة فنية نوعا ما » لكان موقفنا كا يى : 

تواصل الصورة العلمية لوحدانية الكون المادية - خلال جميع ثورات عم 
نظام الكون - اعتبار الطبيعة « محموعة مغلقة » من ا لحوادث > تبلغ بها الدرجة 
الى ان مجع الحوادث داخحل نظام الطبيعة المادية یثمر وینتج خوادٹث اخری 
داخحل.النظام نفسه › ولا شی غیر هذا بتاتا . ولو أن هناك تعدا ثل تلك النظم 
المغلقة » ها أمكن ألبتة التعبير عن العلاقة بيا فى صورة العمليات الداخلية 
اللتاصة بأى منها . وأما العقل فهو بالضرورة كائن رابط أو قيد » يقبض أمام 
نفسه » وهو يقوم بعملية التأمل » على عديد من تلك الجموعات المغلقة » وكأنه 
هو ر درجة يمكن أن توجد فيه مجالات مكانبة زمانية فى . 
الوقت ذاته . أو قل هو د عال الحالات ,“© ادا أمکن استخدام هذا التعبير . 


› إن عبارة « جال المحالات ۾ » ا آنا تحدد علاقة العقل بالأنظمة ذات الطبيعة التعددة‎ )١( 

معرضة للتساؤل الفنى على أساس أن فكرة الجال » فى على الطبيعة أو الرياضيات » تتضمن عديدا 

لاحد له من العناصر التى تشكل نظاما دا نما . ويتحقق هذا الشرط فى حالة المندسة الفراغية » حيث 

يكون تقوس الفراغ هو موضع البحث : فالرياضى يدرك حقا وبالتا كيد عديدا مستمرا من الامكائيات 

هنا : فعقله » فى هذا المقام ‏ يعمل بدقة وكأنه جال الجالات . ومع ذلك فليس من الضرورى أن 

تكد التقطة فيمكن أن تؤخذ هذه العبارة على أنها استعارة - وهى الكلمة التى بمقتضاها ظهرت لل سح 
۳۹ 


ومن تم فوجود اقل لا بمكن أن يكون وظيفة للحوادث داخل أى نظام من 
زظمه المرئية المادية . 

فما والحالة هذه » فإن حادثة الموت » التى تتضمن أن جسد النفس ينتعى 
إل نظام من نظم الطييمة » لا تتضمن بالفترورة موت اللفس رولا جسدها) 
٠‏ باعتبارها تواجه من قبل وتصور عوام أخرى » مستقلة عن العام امعلوم . وهکذا | 
و ا وليس مطلقا ؛ والانتقال فى الوت ؛ انتقالا عقليا › 
خلوا من المسافة والبخد . 

. عام خر طبقا للخيال وطبقا للواقع‎ - ١١ 

ی تفسیرنا لمعن الأماكن الأخرى والعوا م اللأخرى » لم نشر إلى مواقف 
واقعية وإنا أشرنا إلى مزاقف تتخيلها أو نلم بها أو تفكر فيا (فقرة ١‏ ) . 
والسبب فى ذلك واضح : فلا بمکننا آن نفسر إلا بجا مکن کل واحد ان عققه 
فى نخبرته اللخاصة › ر بذلك › العوا م الأخرى الى توجد فی الوقت ذاته 
بشکل عام شامل تع غا خيرتنا المشتركة الذى نسميه ١‏ واقعيا » وكادبالا جراء 
الوحيد الباح أمامنا. :هو أن تأخحذ ما تتخيله ( أو نخططه ) كدليل على ما یکن 
ادراکه » ونأخذ ما بمکن ادرا که کمفتاح أو دليل الى المكن » على فرض اك 
علاقة النفس 2 الأخرى امتخيلة أو الخططة تطایق فی ترکییہا علا بأی 

عا انحر مکن . 

۰ ` ومن الراضح i‏ لانم بعوال ری مكنة مغلقة امام العقل « إذا کان 
لذلك المفهوم أف معنی » وإنما ي a‏ ف عوام أخری من الخو 
ل 


= أولا البصيرة المقررة الفسرة n‏ ماليا لا وراء الطبيعة باتباع ا 
جدید ٤ ٠‏ هو عنوان ينيغ آلا أخيه الآآن »> حيث إن لفظ ٠‏ ۾ الثالية ٠‏ قد أصبح فى ال جدل والناقشة ميا 
۰ للغاية - ول يعد بستخدم من غير تحديد وتعریف . . ليس عتصر الثالية فيا وراء'الطبيعة كا توضحه هذه 
التظرة مر أن ما أيه العام اإراقعى تخلقه فكرنى عه وإنا هو أنه مادامت طبيعة التقس » فى تأملها 
عملا حرا ۽ ھی استدعاء عام انحر بالفکر الخلاق قى مصيه الواقعية » فإن لدينا هنا دليل الاإبداع بوچه ۰ 
عام.فالسقل کته أن يلد عالاءء سین آن الام لا ببكنه أن يلد عقلا : 


f 


اممكنة > عوالم ذاتية إلى هذا الحد. والاختلاف الذى يمنا الآن هو الاختلاف ,. 
بين عام ذاتی محض »› وعالم راي و فا معت هذا 
الاخحتلاف أو القييز؟ : ٠‏ 

٠‏ فى أغلب الأحبان » يكون هذا الاحتلاف واضحا للغاية » إذيندر أن خط 
بن موقف نتخیله وامر واقع ٤‏ او بين بين مر واقع زشیء خیالی . أما فيا يتعلق ‏ 
بأحلامنا › فغاليا ما تأحذ التجربة التى نحلم بها على آنا واقعية فى آثناء حدو شما 
(على الرغم من أنه من الممكن أن يعرف الرء ا حتی إلى 
حد ما أن پتحکم فی الحم ) . ولكن من الناذر أن تفشل عملية التيقظ فى إدراج 
ا ضمن طائفة « الذانى الحض » فا هى معايير التبقظط التى نعتبر الحم 
طبقا طا ذاتيا حضا. ؟ ١ ٠‏ 

فعملية الل مثالية فى عدم وضوحها » وف تحايلها » وتفککها : و 
بعوزها 0 تسلسل سواء فى هدف الام او فى سر الأحداث > کا آنا مهمة 
ملتبسة فی تركيا ووضعها فى الذا كرة والظهر وا ن ل فهذه الصفات 
والغلامات كلها | متغيرة ؛ اذ أن عملية چ تصبح احیانا بالفعل, وا 
صالىة لان : ن قصة الحاطرات - الحديرة بالسرد على مائدة الإفطار ! وعندئذ 
نكون قريبة من نوع الأمر الواقع . فإذا استطعنا أن ننقل هذا التقريب إلى الحد 
الأقصى - ولنقل إلى حلم كامل ن فهل بضبح الم عندئذ واقعيا ؟ أم هل يظل ., 
هناك اختلاف ؟ م هل يكن إذا عكسنا وضع السؤال » أن پعتبر عام الخبرة ۰ 
الواقعى بحت حلا كاملا » ناسك كل حلقاته منطقيا على النقيض من الأحلام › 
ولكنه مع ذلك حل ٤‏ بمكن الم أن يستيقظ منه ويدرك عدم واقعیته نسبا ؟ فإذا 
۾ یکن ذلك » فاذا يكن أن تكؤن الصفة المميزة للأمر « الواقع ۾ ؟ 

ولقد كانت هناك غارلات عديدة لإجابة هذا السؤال . ۰ 

فن الآراء الى عرضت آن ام توه القازمة ن اما الراقعم فهو صلب 
عنید» وله « طبيعته » اللناصة او منطقه الداخلى الذی بتبعه غير مبال برغباتنا . 
فى حين يستسلم الحم نبال محلتق وقد يوصف ( بلغة فرع من فروع التحليل 
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التفسى ) بأنه « تقيتق غير منوع للرغبات المكبوتة ..٠‏ ولا بسعنى إلا أن أذكر أن 
هذه النظرية تعرض ملاحظة عفيمة الى اقصى حد . فالاشياء والحيوانات الى 
حلم با ٤‏ شأنہا شأن مالاتما الحقيقية › کک - لاطرقنا . ولقد 
کان اهندوس القدماء يعرفون أفضل منا بكثير . فى أحد أحاديث فلاسفة 
الأوبانیشاد الأخبرة » بيا براجابانى تبر اندرا »> وخبره أن « من يتجول > 
سعيداً فى الأحلام » هى النفس ه وهذه هى الخالدة > الجريثة > هذه هى 
براهمان ۾ جد ان اندرا » الذی يقتنع بادىء الأمر » يعود متبرما . ويقرر 
أن آل كلك « له کفاحه ۰ وله > ودموعة ٩‏ . فاذا ما كانت تجربى مثالية على 
اة حال › لکان احټال الحم لأن :> يمل الحيرة وا لطر » واللنيبة ٠‏ ات بکٹیر 
من ان عثل الانجاز والتحقيق . فانعدام المقاومة ليس هو السب بالا کید . 


ومن الآراء الأ كثر ملاءمة وسداداً أن الخبرة الواقعرة يش بشترك فما اخرون . !نا 
اة اق یکن نعود مل رین ق جی أن صلا م عا کر 
تة خحاصة بفرد . وأنه » فى الحقيقة › بغنی عن البیان أن کل ما یکن ان 
e‏ تفوس اخری لا کن أن یکون ذاتیا محضا . ولقد کان 
عام الفلك الطبیعی ارثر ادنجتون » مثله مثل تایکو براهی من قبله » مقتنعا بهذا 

ايار . فإذا كنت آحشی أن أجيز صورة خادعة » فإنى ادعوك لکی تنظر : 
« فهل تری آنت أبضا ما پبدو لی انی راف موجودا فعلا ! وکا عبر ادنجتون عن 
هذا الموضوع « فإن العام الواقعی « خارجى ١‏ - ليس فحسب بالنسبة سم كل 
فرد وانعا كذلك بالنسبة لعقله » كا أن 0 إلى إدراك عام خارجی یکن ف 
وجود كائنات واعية أخری . ۾ ۳ فشاهد تهم المشتركة ف الوقت ذاته تضمن 

واقعية المنظور ار . أفنحن قانعون 8 ایا 

من المؤكد انه ۾ مقياس ج عادة . وطبتا اللقاعدة ٤‏ فان کل ما . 


(۱) خاندوجیا أوبانیشاد - E PTE‏ كب الشرق المقدسة » ليزه الأول 
ابتداء من صفحة ۱۳۸ . 
ر ۴ ) مقال عن جال عام الطيينة ء فى العم » والدين » اوالوافع لم جوزي نید هام س ۱۹۲ 
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EE‏ اکن ألا مكنا أن غم بأودك الآرین ؟ إن 
كانت نفوس أخرى هى الى بجحب أن تضمن لنا تجربة مادية ضحيحة » فا الذى 
يضمن لنا ذاتية أحرى صحيحة ؟ وحتى القرن ال حالى لم تكن هناك إجابة شافية ‏ , 
د ن ا وال .: فقد ظلت النظرية القائلة بأن النفشس هى الشنىء الوحيد 
الموجود - أى النبرة المقصورة على النفس › والتى تشمل القثيل الصامت ' 
الضحك للصحبة البشرية - أقول .ظلت بالنسبة لحللين مدققين كثيرين فرضا 
مناسبا ماسكا » وربا فرضا ضروريا . " ولكن إذا ما تركنا التحليل جانبا ء 
فهل من الممكن فيا يتعلتق بالبرة المشتركة أن يكون هناك شىء معن نفسه ٠‏ 
صحیحا ثابتا بوجزده أمام رفيتق عادثته » إلى حد أننى لا أقدر أن أشك فى 
حقیقته وواقعیته حتی إذا ما شككت فى الشمس » والقمر » والنجوم ؟ يغلب 
على أن أجيب بالإيحاب » إذ انه بالنسبة للاثر الذى يتركه الواقع » فهناك شىء 
ی صوت الصديق ووجهه أسع إقناعا ما ی کل متاع الأرض والسماء وتظهر 
ا ی . فقد جلست إلى جوار شخص. 
فى الترع الأخير ورأبت ومضة من المعرفة والتسلم تبرق فى العينين » ف حين أن 
٠‏ كل ما تبتى كان لطخة من ال جهل والفراغ - إنها ملظة فعالة عخيفة خيب فيها كل 
أنواع اليقين فيا عدا واحدا فحسب . ولكن بحب عليتا أن نبعد شكتا إلى آلخر 
مدی . فهل يعتبر التأبيد بواسطة المشاهدين المشتركين فی ذات مقياسا ' 
کافیا ونہائيا للواقع ؟ ۰ 


)١ (‏ إت الشرح اللافت للنظر إلى أقصى حد فيا يتعلتق بهذا المأزق فى تاريخ الفلسفة كله ينحصر فى نظرية 
لیبنیز بأن العا نظام من ال جواهر المفردة الية : وليس لأى جوهر فرد أبة صحبة صادقة حقيقية .و 
ذلك + فلأن كل واحد يجحد كل الآخرين وقد انعكست صورهم على منظر العام الشامل الخاص به › 
یون عنده كل خبرة فى الحادثة , تصحا فى الوقت ذاته شهادة عام الطبيعة والحدث الذى تنعكس 
صورته عليه . وال جوهر الفرد : بمغهومه » هو على ذلك تعريف کامل حلم کامل » لا يمكن تمييزه من 

الواقع - ومح ذلك فھو ذای محرد ! ونظريا » فانه بنقضی کاملا مقیاس الشهادة المشركة إلى أن تفطن 

الى منطى مذهب وجود النفسر وحدها. وی کتا «حضارة العال الآ ٠‏ ص FF‏ بعص 
التعليق على هذه النقطة ۰ 
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الإبداع . 


١‏ - الشاهدة الشركة فى ذات الوقت ليست معياراً كافيا نقيس به 
الواقع . 

٠‏ على أية حال » بالرغم من أن المشاهدة المشتركة .تقدم دليلا عرضيا واضحاً 
على واقعية الأشياء » وتساغد على تأييد انطباعاتنا ا لخاصة › فإنها لا تشكل تلك 
الواقعية . العام هوما هو ليس لأتنا ( أنت وأنا ) نتفق على أنه كذلك : وحن 
نتفق على ما نكتشفه فيه لأن العام هو ما هو › متاثل للكاشفين جميعا . فالوجود ` 
کون أولا» وابمشاهدة بعد ذلك . وبقدر ما تكون البرة »> کا نقول »› 
مجريبية › يكون المشاهدون المشتركون طوع حقيقة أو مادة مشتركة - لا يصنعون 

ا هى وود هناك › وإنما هم يسنقبلونه . ولدينا علامات حتلفة تدل على 
الواقع > ولكن ما نتطلب معرفته هو ماذا يشكل ويكون تلك الوحدة الذاتية . 

وإذا ما أوضحنا الفرق بين تعييراتنا ٤‏ فإن ذلك يعيننا وقد بلخنا هذه النقطة . 
فلنجعل « الواقع » ثل ما بظهر أو بحدث » أو قل يشل الظاهرة الطبيعية › أى 
كل ما هو نى الواقع « هناك » أمام كل المشاهدين . . ولنحتفظ بتعبنز « الحقیتی » 
المصدر الواقع > أى النشاط المبدع الذى يتخذ من موقفنا التجريى المستقبل 
الطبیعی له . وعندل يصبح سؤالنا إذا كان اقيق ۾ يستطیع أن يثبت رشت ذاته بدا 
ف خبرتنا > الا بوصف أنه د الواقعى ٠‏ . ولا بعتقد ادنجتون ذلك . 

( ولتقرأ له بقول إنه يبدو أن فلاسفة كثيرين يعتبرون أن التصر بح بأن العام 
الخارجی حقیتی » يضيف إلى العام إحدى الخواص ص الى لا يتضمنها التصريح ' 
بأن العام ا لخارجی هو الجزء الذی یعټبر مشتركا من خبرتنا . ولكن م يصل إلى 
علمى أن أى واحد قد طرح رأيا ا يمكن أن تكون هذه الصفة أو الخاصة .( 


ولا رآی نعرضه .: فالصفة e‏ ھی ۰ فى كلمة واحدة »› 


وذلك الأحذ' 0 الاستقبال الذى ا التجريى تجاه الال الخارجی ¢ 


أو وعى جميع امشاهدين الخنبرین لا د یعترونه مشار مشترکا بینم » » يضمن نشاطاً 
مټاثلا له مصدر « خارجی ١‏ و كيان هذا النشاط » أو هذا الإبداع 
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الخارجى » هو الذى يعلل اتفاق المشاهدين . كا أن هذا وليس الاتفاق - هو . 
الذى يشكل حقيقة التجربة . وينبذ المعنى الكامل ذهب الاختبار والتجريب 
فكرة الشىء الحقيوٍ ت الذى تكون طبيعته كتلة جامدة سا كنة تشغل حيزاً مكائيا ١ ٠‏ 
إذ أنه نوع من النشاط » أو له نوع من النشاط يظهر نفسه » وهو يؤثر ف 
الكائنات الواعية . وليس ادنجتون ببعيد عن هذه النظرية عندما يشلك « فعا إدا, 
كان لدبك أو لدى أدنى فكرة كيف تتم عماية الإخراج ح إلى الوجود ٠‏ . لأنه لوأن . 
هناك « عملية » إخراج ج إلى الوجود » لظهر المفروض أن تقوم په من أوله إلى نره 
شأنہا فی ذلك شأن ‹ إعطاء E E Si‏ أحذنا أو استقبالنا 14 
ا المقابل اتمم . 

وإتاکان أجلن هوق ارقت ذاتہ وعی بأ لی لا = رکیٹ کن فصلل 
الاڻنين ¿ - فإن الحقینی باعتباره معطیا نشطا بجحب أن یکون کامنا داخل وعینا . 
وإن وعبنا بأتنا نعتمد على إبداح خارجى لزيادة مؤوتتا من اللبرة إن هو إلا وعينا 
بذلك الذى عليه نعتمد : فلا إدراك للعلاقة بدون إدراك للمتعلقات . وعلى ٠‏ 
ذلك نسميةه « الحقيتق » > ولا نعتبره بغير حتق غاية البحث اللانمالى » أو هدف 
دراسة ما وراء الطبيعة »> هو فی الوقت ذاته مھا یکن وجوده غير واضح دانا 
2 - حقيقة ذات أهمية عظمى . ففى كل عمل ناتبه نتعامل معها . فعندما . 

م نصطدم با » وعندما نکم على على الأشياء والأحداث فإننا۔ نحکم علہا ف 

yT‏ ء فى تقديرنا أو حككنا » فان الحقيقة هى التى تصحخ 
لنا حطأنا فى إصرار . وهكذا إذا ما نظرنا إلى الخبرة > فإن حباتنا الواعية تبدو 
کنا E es‏ . واذا ما تساءلنا : ما هى إذن و الحقيقة فى ٠‏ 
ذاتہا ‏ فالا جابة هی ان کیانہا جا یکن متوی على اشا اخری - جب أن 
يتضمن هذه الخادثة وجميع اماما من عادثات » فلا كن أن تكون جقيقة 
عدعة اة 

وبهذا المفهوهم عن الحقيقة فان کرنا متعدد العوالم ا ان عتفظ بطريقة 
فعالة بلب وحدته » ويقدم فى الوقت ذاته المعيار الذى نيز به غوالمنا الواقعية من 
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العوام الذاتية الجردة . فالوحدة التى تميز أى « أنت » بذاته تشكل الرباط بين 
العوام التى تبدو وكأنها « واقعية » بالنسبة لمن يستقبلها من الناس » فى حين , 
بشكل الوعى بهذا العطاء العنصر « الحقيتق » فى الفبرة . أما العوالم الذاتية امحضة 
فتمشل الإبداع د المثالى » عند الناس كل جفرده . واية خبرة بشرية تواصل 
عادثنها التجريبية مع ذلك د الأنت بذاته » هى نفسها « حقيقية » » سواء كان 
ترکیہہا المکانی الزمنی من نسیج هذا العام أو أى عالم آحر .ما أية خبرة بشرية 
تسقط من حسابما تلك الحادثة بأنها تلبس ثوب الحم وتكتسب صفته » مها 
تكن متانة الأساس الذی تقوم عليه من تسلسل مادی موجود . ومن مثل ذلك 
الحم داخل إطار: الحياة قد يتوهم ار آنه بستقظ » وعندلذ يدرك نسيية 
ا على قيد الحياة » . ۰ 

ا اجابة قاطعة عن سانا ا بالفرق بین عام حقیتی وعالم 
ذاتى محعض . فليست المشاهدة المشتركة التى بقوم با تزملاء فى المراقبة إلا علاقة . 
٠‏ جيدة » لا أكثر. فلا يكن أن يكون ها نهاية إلا إذا أمكننا أن نتأكد من 
حقیقتم . کا أن الدليل القاطع على الحقيقة يكن فى المصدز الفعال للمواد 
والحقائق . التجريبية ٠‏ يكن فى الشخصية الذاتية المعرف بها» شخصية 
الستجيب الدام فى اللغبرة كلها » المعطى لا يعطى » الحقيتق . 

ولقد کان دیکارت » فی اعتقادی » هو ول من شرح لنفسه: فی تعبیرات 
محددة مشكاتنا ( ومشكلة ادنجتون ) .: كيف يكنا أن نتا كد من أن تجربة يقظتنا 
اليومية ليست ذاتية ؟ - إن الحاز الذى اختاره ديكارت هو أنها قد تكون خدعة 
شبطان خبیث . وما هو الدلیل الداخلی على حقیقتبا ؟ فی رآی دیکارت آنه لا 
يوجد N‏ . وجب علينا أن نثق 
١‏ حقيقة الله » » الله الذی بث يبت العقل وجوده . وف راي أن اثبات اللحقيقة 
مباشر › ذلك لأن تجربة عام واقی ھی ی الوقت ذاته تجربة مصدره الفعال › 
ألا وهو « أنت تكون » الذنى يثبتصحة نفسه . ولا حاجة بنا أن نعتمد على 


م حقيقة اقه ٠‏ فن حن أن حرتنا إن هى إلا خبرة بات تحالی وهو پباشر عمل | 
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۳ - لاربداع الخارجى الذى ييز الحقيقة رمزه المادى » ولكنه ليس . 
و علة ۾ مأدية . 
بالنسبة لإذات ى نطافق العام ٤‏ ت الذات الرحالة ف ن السهل اعتبار 
عملية أحذها واستقباها سلبية نحو عمل الطبيعة المباشر . فغالبية نظريات الادراك 
السائدة » التى ترجع معلوماتنا الحسية إلى مثيرات فسيولوجية ( تحختص بوظائف 
أعضا الجسم ) > تدعونا الى ان نرتد الى وحدانية الكون المادية اغارف 
اغلوطة فكهة مغرية > فلنأحذ ما بها من خطأ بعين الاعتبار . 
فالقضية «لاذا وكيت يدخل العقل الصورة'الكونية»تتركها وحدانية الكون 
المادية ۳ غامضاً : وهكذا تجعل من ادراك الحواس زيادة لا تفسير ما .کا آن 
كالما البالغ لسياج ذاتا يلغى ادعاءها - لا بأنها فرض من فروض الطريقة 
اة ولك بأنبا دراسة لا وراء الطبيعة » أو تقرير عن الحقيقة ووصف ها ' 
فعلى أبة حال » فليس ما ييز الحقيقة هو النشاط البسبيط » وإغا هو النشاط 
الأصلى المبتكر » المنتج امتوالد . وحتى على الرغم من أن الحموعة المغلقة ذات . 
الطبيعة المادية تستوعب العملية الكونية كلها فى مكان وزمان لانهائيين » فإنها ف 
جوهرها عمل واحد فحسب » إذ تنقل إلى مالا ناية ( وتحفظ ) نفسها خلال 
صور وأشكال تربطها سلسلة متتابعة . وكل وجه أو شكل من هذا العمل يعلله 
الشكل السابق » مع الحفظ على الأهبية بأنه إذا لم تكن هناك علة لمعمل برمته 
ککل n‏ . وحيث ان هذا العمل الواحد يلا الزمان 
با کمله » فلا کن أن یعلله ی عمل سابق › فصدره بحب أن یکون معاضرا 
للوقت کله ومشترکا ی الاتساع مع اكان كله . 
فاقيقة المولدة المنتجة » إذن » لا بمكن أن تكون « علة » » لأن العلة 


١ (‏ )ولا ينقد قضيتها الدليل الايد بن الراقب يحب أن يشمله معنى التائ المترتبة على العمل . أو بأن 
نظرية الحال وحدها - كا شار هیرمان ويل بالنظر الى قوة تکافۇ وحدات النشاط الذرى - غير كافية 
لوصف الحقائق والمدلولات . ولا تزال التعار يف الادية الى تتضمر ن القام بالممل لا تعطی ية 
وظيفة مادية للعلاقة ٠‏ الشعورية » . ۰ 
۹۷¥ 


تكون دانما سابقة . واذا افترضنا أن هناك « علة أولى » باعتبارها م تسب فلن 
تمد ها مكانا فى السلسسلة الزمنية + ولن تكون على ذلك علة بالمعنى الدقيق . وأية 
علة لا محدها زمن او قل أية علة أبدية تبدو مناقضة فى التعبير ء وجاصة إذا كان 
ما یعلل تنابعا زمنیا للأحداث ( ولو أن قیاسا تشبی‌یا معینا بمکن ملاحظته فی 
شعاع الضو الذى بكد العمل المستمر فى صورة متحركة - وهو شرط لازم 
لسلسلة الأحداث كلها » من غير ان پکون هو نفسه احد الأحداث ) > ع 
ذلك فان الحقيقة المولدة قذ تكون موصلا ف وف اوقا . وباعتبار أن 
العملية الطبيعية تنحصر فحسب فى الاحتفاظ با هو موجود » فليس ها دانع , 
يکن تعبينه » اذا استلنينا المرحلة الأخيرة لانقسام الئلية غير المباشر . 

ومن جهة أخرى ٠‏ فإذا كان هناك معنى بأخذ راه » فيجب أن يكون 
موجودا فن شىء متمیز تلف عن الاحتفاظ به › ألا وهو عامل الخلق والاإبداع 
الذى يجب » لكى يصح مناسباً للجديد المنبثق » أن يضم المبدعين بين دفتى ما 
لق ويبدع .. 

۴ - معیار TH‏ جرا باللسبة لكل مر من العام والفرد . 
الإبداع قوة إيجابية » بالرغم من أن فهمه كن الوصول إليه كأحسن ما 

یکون عن طریق ما هو لیس إبداعا . فليس هو جرد شروع ف الجديد » ولا هو 
اختيأر من مخزن سابق الوجود يضم أهدافا مثالية . وانما هو توليد من معنى 
الد » لا تعريف له إلا بألفاظ مهمة ء > کالنیر › أو الحتى > أو الال . ولس 
کیانه سوی الحنين إلى ضرب مثال بحقيقة غير معقولة فالإبداع يعطى وصفا أو 
تحدیداً شخصیا لا هو غير محدد . کا آنه نقیض آی :مید أو رای غير شخصی .: 

فن هو الا شخصية تعمل . ۰ - 
3 وبهذه الصورة ما هو حقيتق » لا تصبح العيشة البشرية تجربة متتابعة فى 
٠‏ الحكم على العام فحسب » وإعا تصبح مدرسة فى الوصول إلى حقيقة الفرد 
٠‏ الحاصة » خلال تعلم الإبداع - أو فهم ما يستحق التحقيق م تحقیق جزه من 
ذلك الفهوم . وى صورة راا اک « تکون مؤجودة بکل تأ کید 
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حقا = ودیکارت » إل هذا الحد » صحیح ثابت . ولکنا ت ت تبتی اقل من حقبقية 
اذا ل تصبح كذلك مصدراً للوجود › ا و ل ا ل ا 
بالخلی والاإبداع . 

E E ES 

لود . ويظل صحيحا أن ر أنا أفكر) » أو الشخص بوصفه فاعلا هو وحده 

الذى يمكنه أن بصبح خلاقا : وبناء على ذلك حقيقيا بأنه درجة . ومن تأملنا. 
الخاص نستخلص أن مقدرة الفرد على البقاء بعد أزمة الموت الطبيعية ٠‏ أو دعوة .. 
الفرد الى ذلك : ليست ضرورة مقدرة : ولكنها موقوفة على المعيار الذى قد 
شحن استمال الفرد للحرية ء (أنا أفكر) ذات الوجود الجرد» وعبأه بقدرة . 

ولا يعنى هذا قدرة منفردة على البقاء ¿ وکأن ر انا ایک مفرده يستطیع أن 
یتطور إلى جوهر فرد حى لا يفنى . ذلك لأن « القدرة » من ی نوع هی قدرة فی 
نظام أو و ترکیب . والقدرة التى تلد تما والتی هى مؤضوع حديشنا لا يكن الان 
تکون قدرة على مواصلة الاشتراك فى صنع العام مع وت تکون) بذاته وهو 
الذى كان حياتها السابقة . وإذا أمكن على النقيض' من ذلك أن تكون هناك " 
روح غير محبة كلية » تستخدم قوة* خحلاقة لصنع حلمها الخاص › مثاها مثل 
جوهر فرد » لكان معنى عزلتها هو انعدام وجودها بالنسبة للعام الى » فيصبح 
کبانبا الکامل کجوعر فرد موتا دیا ها 

ويذا بحب أن يترك التحليل الفلسنى قضيته فى راحة وهدوء وبدون أن طرق ` 
التحليل موضوع القضية اللاهوتية › فإنه يأخذ بعين الاعتبار الإمكانية الخاصة 
بعدالة ذاتبة التنفيذ فى عملية العام » التى بواسطتها تظهر ما تسميها إرادة الله لكل 
نفس بوصفها النتيجة الحتومة لإرادة النفس الناصة بها : فلن تفنى إلا برضاها 
الخاص . وهكذا قإن أعظم وأهم وصف لدوام عملية العام هو أنه الدوام ‏ 
الخصب للحيوات الشخصية . 
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الجزءالسارس 


مدی الخرة 
ا : فهو يزود بحقيقة : و ن من نوع لا يدای 
الحقيقة . وليست وظبفته أن بحل حل المعتقدات البدية الحدسية فما يتعلق 
بالحياة والموت › واعا وظيفته أن بعالج شرود خيال خلو من الشعور ؛ على 
استعداد لأن يضع نفسه موضع الحقيقة . وكلا ازداد عمق نفوذ الشعور على اية 
قضية » وجب أن تزداد شدة العزم على ان ينظم الشعور ويدرب عن طريق 
التخليل » وليس هذا من أجل الحقيقة فحسب + وإنما كذلك من اجل 
الشعور. فالشعور له صدقه الناص وزيفه الخاص . وصدق الشعور » بقدر 
ضصدق الفكر تماما > ان هو إلا قضية من قضابا الحياة والموت التى لم تبدأ بعد 
8 المهتمة بذاتها فى سبر غورها . فبدون الصدق والحق » پکڙن الشعور. 
. وعلى النقيض من ذلك » بدون الشعور » يكون الق عتما . والتحليل 
س و العضوية مع 
الشعور:. ا ۰ 
وقد اعتمد تحليلنا على مفاهم مألوفة معينة - هى التفس » والطبيعة المادية > 
| والحرية » والحقيقة ( الواقع ) ٠‏ والاإبداع (الخلق ) . وأصبح لفظ ٠‏ الإبدلح 4 
بالنسبة لنا علامة الحقيقة > على ساس أن ما حفظ ویصون فحسب لا بمکن أن 
تبلغ به الدرجة أن يفسر وجوده الخاص فى الكون . . وع ذلك « فالابداع ‏ 
كمفهوم وصفى يثل فخا » أو عاولة خادعة تجعل من الوحشية الفطرية شيا 
طبیعیا وتزينه بديكور له مرتبة علمية . ولنوضح بصرانحة أن الإبداع : اذا ما 
اعتبر أساسا غير شخصى تقوم عليه عملية العام » فإنه بسقط وتنعدم فيه اليا ؛ . 
فلا پوجد إبداع ی فی الکون من ون ار اباس اول اکر عا ان 
غير عامل ذانی » او دافع وجل و 
فإذا كان هذا هو الشأن ٠‏ فإ المصير البشرى يعتمد على طبيعة ا حب وقوته . 
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والحب » فى أعم معانيه » بوصفه حياة خلقنا ووجودنا الخاص - أى بوصفه 
حياة نفوستا - ليس فى حاجة الى أن محدد معثاه بقدر ما هو فى حاجة الى أن 
بعترف به وبدرك فى الشعور الذالى > ای فی الئيرة المباشرة . وليس علينا الا أن 
نؤكذ » باعتبارنا السلطات الأولية > ما قد يذ كره لنا أفلاطون أو علماء نفس 
الأعاق › بأعتبارهم السلطات الثانوية »> من أن هناك دافعا کلاً لکیاننا جاه 
هدف غير محدد » وأن البواعث التبانية التى تنبع فينا خلال العقل الباطن تتجه 
إلى الاندماج فى إله حب واحد متسامى الذات . ويقدم:لنا هذا الشوق المركزى 
الشامل صورا من تحقيق' الغرض كاملا » مثلا قدم للجنس البشرى خلال 
التاریخ العا کس. کله . ۰ 
وهناك رمزان عظهان لثل ذلك التحقيق » أحدها رمز الرؤية الطوباوية 
(السعيدة) « للخير ٠‏ والثانى رمز الإبداع خلال خلع قوتنا الدافجة برمتها على 
أهداف نوعية »› ھی حب الأشياء » والكائنات والأشخاص . والرؤية 
السعيدة » بوصفها حداً للكفاح ٤‏ تنقض الزمن باعتباره خحبرة فردية . والإبداع 
خلال الحب يکن داخل ا الزمن ويتوعد الخلق المستمر فى حينه . واذا ما 
دنا ف ات لوجدنا أن الشرق القدم ( تصحبه النغمة الأفلاطونية 
الحديدة ) ييل إلى اكتشاف التحقيق فى SS‏ 
_ فى حين ميل الغرب إلى اكتشاف التحقيتق فى أعال الحب المستمرة خلال الزمن 
. أما فهمنا الأعمتق للدوام البثرى فسوف يعتمد علن إرجاع هته القضية إلى 
الخبرة - وهى خبرة ذات نوعين » الاولى خبرة الحب نفسه » والثانية خبرة 
الوت - وسوف نجرى فى إمجاز هذا البحث الذى يعطى المشورة بذاته . وق 
اعتقادى أننا سوف نكتشف أن انلود يتضمن أسلوبى التحقيق كلما . 
خبرة الیب الخلاًق 
الحب » کا تعن به غالباً > نوعئ ؛ فهو خاص بالأشياء » والكاثنات › 
والأشخاص . وبتد أفقه حقا وراء‌ها » تجاه شئ عام شامل يمکن إدراکه ف 
هذه المغردات وخلا ما - ألا وهو المدف غير الحدد لقوتنا الدافعة الكلية . وا لحب 
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كعاطفة ميل الى أن مجعل تحقيقة الكامل فى بواعث فردبة » باعتبار ذلك 
موضوع إبداعه الحسوس إلى أبلغ درجة . 

والباعث الأول على ا لحب النوعى - وف رأ أن الحب يتضمن استجابة 
العقل للجال ب يظهر كإرادة إبداع ‏ أقل با يظهر كإرادة صون » وحجز 
واحتفاظ » باعتباره خحطوة نحو القلك . ومع ذلك فحتى هذا الباعث البدائى هر 
نقيض حالة من الراحة والسكينة ؛ فهو دافع ملازم يبغى معرفة ذلك الكائن 
كاملا من الباطن إلى الظاهز ومن الألف إلى الیاء > کا ينبغى فكريا إدراك سر 
کیانه » وظمس آحریته م الاندماج معه . ولیس دافع الحب أن ملك بالعنى 
الحرنى - ولو أن ذلك اللفظ مستعمل - لأن الكائن الحر لا ينبغى أن يفنى فى 
حريته » واتما الدافع أن يتملكه الفكر » وهكذا يتوالد » وذلك لأننا لا ندرك . 
على الوجه الأكمل إلا ما نصنعه. (وهذا هو الدافع الفطرى الى الفن . 
الصادق - لا التقليد » ولا الابتكار »> وإنما وضع اليد الدائم أبداً على الواقع 
الحقينى خلال توالد الفرد وإنتاجه . ) 

وهكذا فالحب هو معاملة الكائن الحبوب على أنه جديد بالدوام . والباعث 
على الرعاية معناه الحفاظ على ذلك الكائن إلى الأبد فوق حوادث الزمن 
٠‏ والموت -كأن فى استطاعة الرء أن يفعل ذلك ! أما معجزة ا لحب فهى أن ا لحب 
ينسى تلقاثيا حدوده الناصة إلى درجة كبيرة : فيتخذ لنفسه حق العمل فى مكان 
لله تعالى - وإلى جانب الق بتبخذ لنفسه كذلك القدرة ! أهو ا جنون العاطنى 
الذى يغلف الحب البشرى ؟ أم هو النقيض › نقظة ترتفع عندها الحدودية 
البشرية إلى درجة الاشتراك فى الألوهية ؟ وإنى لأرى أن النفس هنا » وهى تريد 
أن تنم بالود على بشر فان آخر » إنما تبلغ فى تلك اللحظة شعورا ذاتيا أعمق › 
ان هو إلا إخطار أو إشارة بعصررها الخاص با . 

وحتی مع هذا » فليست إرادة الخلود هى كل ما نعنى بقدرة الحب 
الخلاقة - كا آنا ليست ححددة بالتوالد البيولوجى . فالحبون من بنى البشر فى 
- رموزهم اليبولوجية الخاصة بالتغلب على الموت لا ينجزون إلا قل قانمة موق ؛ 
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ولعلها سلسة لا نهابة ها من الحيوات التى تى . ولا يترك ا لحب اغلاق الكائن 
الحبوب ثابتا من غير تغيير ؛ فهنا بحب أن يذ كر الأفق الأبعد للقوة الدافعة الكلية 
أو لاله الحب . وإن تحقيق هذا الحمول هو الذى ينبغى أن يع فى هذه القضية 
. اللفاصة .: فكا عبر نيتشه فى كلاته العنيفة النبوبة »> « كل حب عظم يحلقه 
امحبوب » وكل الخالقين غامضون . ٠‏ فا بحب »› سواء فى الأشخاص أو فى 
الطبيعة › ليس كالاً سا كنا ألبتة ؛ فهى فى الأشخاص « روح الحاج » » التى . 
تقودها تلك الرؤية ذاتها - أو نفس غير حققة » تكافح فى الوصول إلى ما ليس 
موجودا » ولكن ها القدرة على ذلك . وحياة الحب - الذى لا عى فحسب ما 
هو موجود » وإغايعى كذلك الإمكانية التى لم تولد: بعد فى الحبوب - تنحصر 
فى إخراج تلك الامكانية إلى النور فى حمى المدف المشترك ر غير امحدد بالرغم 
من ذلك ) . وهكذا يصبح الحب طاقة الإبداع المستمر فى الزمن .. 
وحیث إن النفس غير الحققة › والأصابة بالرغم من ذلك » ا 
لانہائى. » فإن رسالة ا لحب ف الزمن لن تنم ے بتاتا . وإذا م بحتفظ مثل ذلك الحب 
ی ذاته ا يؤکد دوامه الخاص › بسیر تحت ظل خداع کونی . 
ولتتجه للبحث فا اذا كان فى استطاعة خبرة الموت أن تلق أى ضوء على 
جال هذا الظل الكامن . 


خبرة الموت (الاحتضار) 
لا تنقصنا القدرة على تتبع هذه التجربة فى جزء من من الشوط الذى تسير فيه . 
فهناك الملاحظة الإسقاطية › الخطرة یلعا من ناحیی الصدى والحی ٤‏ والی 
يقوم با شاهد اموت . وهناك التقرير الذى ادل به بعض الأشخاص الذين 
قطعوا مرحلة فى طريق الموت مم عادوا . وهناك تيار عريض من الحديث المنقول 
عن عرافین ss‏ حب علينا نحن أنفستا أن تقوم اوراق 'اعټادهم . 


وباعتبارنا مراقبین › علينا ان نعراف الحقيقة القائلة بأنه عندما مم اموت ' 


` تحطوطه إلى حياة » فغالبا ما يكون هناك من قبل الشخص' الحتضر ترحاب 
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ضح بالنهاية . ومن وقت الى آخر د هناك موقف أكثر ايجاية e‏ نوع 
معین مق « ايام بالموت » وکأن الحتضر قد اجتذب نحو اللاأدرية . وذلك 
النقيض لارادة الحياة قد بغزو الحياة حتى قبل أن يقترب الموت - كا كانت الخال 
مع موازر › وریلکه » وأونیل › اذ يوجد ما يعرف بارادة اموت العادية . 
- وفى الشرق > للتنحى الارادى عن الياة مكانة ترمة . ولقد زودنی فی عام 
( ۱۹۳۱( أحد طلبتى السابقين › وهو الدکتور ن . ٺ . سن جوبتا › ویشتغل 
بعلم التفس فی لکناو» بتقریر وصف فبه موت عبه الذی تكهن به الم ؛ 
والذى تمل انه راقبه أيضا > فی احدۍ تاالات الصباح . . و جميع انعاء 
أرض اليوجا يجد المرء . مثل تلك. الروايات > ویذ کر نورمان هول بعضها فی 
قصصه عن البحر الجنوى . أما بيننا' نحن الغربيين فلا وجود لثل ذلك الفن . 
العروف فن إخماد التفس وإسكات ضربات القلب بعزية قوية وذلك بالسيطرة 
المباشرة على الإرادة . أما سبق العرفة وتقبل الناية الآئية > وكأن ذلك يتم 
باستبعاد غریزی للدافع الحیوی « فسألة ليست و . وها ھی ذی ا 
الصديقات تخبرنا کیف ودع جدها لأبما الحياة : 
(کان معتادا › بوصفه رجلا مسناً للغاية ( ا 
ترك عمله وبق بالمنزل » لیکون معه › وذلك فی الأیام التی کان يشعر فيما آنه فى 
حاجة إلى رعاية . وذات يوم استودع الله كل فرد من أفراد ذريته » بطريقة. فيها 
قلیل من التکلف کان بیز با sS‏ 
معه » أجاب قائلا : « لا أحد. إننى أريد أن أكون وحدى اليوم . ٠‏ 
المساء » اكتشفنا أنه مات > وکان ببدو آنه مستغرق فی النوم على مقعده . )وف 
داثرة عالمنا » بالنسبة لغالبيتنا ء صغارا كنا أو كبارا > جى اموت فی أثناء 
المحهودات الى تدبر لتفاديه » جهودات متفق علا بوصفها اجبارية لازمة ولا ٠‏ 
جدال فيا . ومع ذلك › فی تقديرى » أن هذا نادرأ ما يكون جرًانية الحادث 
الكاملة بالنسبة للمحتضر . وبقدر ما استطعت أن ألاحظ دنو اموت »› أو أن 
ملاحظات الآحرين » فقد بدا من الممكن أن أكتشف من قبل الشخص 
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الحتضر » ف التزع الأخير » مشاركة مع الطبيعة » وكأن الشخص » قبل أن ينم 
اموت نهائيا » قد أصبح طرفا راضيا عن الشركة . والرواية التالية تبدو نموذجا 
عادلا للموت بالمرض : 

كان المربض على وشك الموت بالسل . وكان قد فقد'شعوره » م ارتد إلى 
فترة من الوعى النير » وما لبث أن هوى مرة أخرى إلى أعاق الغيبوبة . فقال 
الطبيب :: « أن هذه هى المرة الأخيرة > ولن يعود الى الحياة . » فعلقت الممرضة 
. قائلة » « لا .: بل سيعود » وقد كان أن عاد مرتين - ولم تسنغرق المرة الثانية سوى 
للظة أو لحظتين قبل أن يتوقف تنفسه . وكان س معه انثذ » وأدرك هو ذلك . 
وبعدئذ من غیر ما کد أو نضالٍ انسل فی هدوء » وکأنه يرحب ترحیبا عميقا ' 
بالسلام . وعندما توقف التنفس ونبض القلب » تحول الوجه إلى جال لا يمكن: 
وصقه . ) 

ومثل ذلك الإبعاد لإرادة الحياة - إن لي يكن نقضا ها - فهو مستقل عن 
أى حكم من قبل الشخص الحتضر بأن عمله قد تم وانتهى . وقلیلون من 
يستطيعون القول بذلك . ولا بأنى الإبعاد فى أثر الأعال التامة فحسب » وانغا 
يتلو كذلك الأعال التى انقطعت أوصاها - كا هو الشأن مع ملك سام فى 
القثيلية » عندما يقول : « إلى آنحره » - وكذلك يأنى إبعاد إرادة الحياة فى إثر . 
وفيات الصغار . ويبدو أنه يسجل مدركا سريعا مرا الى درجة لاح هما مفهومة 
أن الأعال اليومية ليست هى ماهية المعيشة » وأنه بشكل ما ينبغى أن تفصل 
وتقطع النبايات . هذا وإلا اعتبر الفرد مرکزه فى الكون مثل صاروخ نارى 
مبدد . فإذا ما سمحنا لفاوست دائم السعى أن يصل فحسب إلى هدفة - إذا ما 
كان المدف الكلى - لأصبح ولا مستقبل له . والسلام الذى يظل الشخص الذى 
يموت ليس هو سلام النهاية ؛ وإنما هو - كا اقره ¬ سلام الانتقام والتحويل »› 
وسلام الارتداد إلى الأصول » مصحوبا بافتتاح سوس لنظور اعمق صحة 
وٹباتا . () 


١ (‏ ) وسواء أكان ذلك نتيجة نهاية مقطرعة أم صورة نباية تجريبية »> فلأسجل هنا إعتقادي بأنه س 
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وهناك تقارير كثيرة عن هذه .البرة أدلى بها أشخاص عادوا من رحلة جزئية 
فى طريق الموت - ولقد انضممت الآن بطريقة ثانوية إلى تلك الهاعة - وتلك 
التقارير تيل الى اثبات هذه التخمينات . ولیسمح لى جیرالد هيرد أن أقتيسن ‏ 
۱ لفقرة الآتية من خحطاب سطره فی مایو »> عام ۱۹١۱‏ : 

ر انی أعتقد أن الوصف المد كور فى قصة تولستوى القصيرة الرائعة » قصة 
« موت ايفان اليتشى ۲ لا يقوم عل خبرة واقعية فحسب كا لا إعطى صورة ِ 
جلية رة واقعية فحسب › وإغا كذلك للخرة الى ستکون » ی نحطوطها 
لرئيسية > خيرتنا عندما « تخرج » - أو كا يعبر النص السنسكريتى ( المندية 
الفصحى ) » عندما يتزع لب العشب من غلافه . ولا بخالجنى أدنى شك » 
نتيجة برف الخاصة وكذا يرات الآلحرين . إننا نكف فعلا عن اتصالنا المحدد 
بالعالم الحسى ونندمج داحل إطار حر من الشواهد والأدلة.) ‏ أ 

وإذا ما معا هذه العلومات المؤلفة من أجزاء صغيرة عن . غن اة امباشرة 
وغير الباشرة » طعا قدر E‏ الأدبية الى تقرر أن للموت.وجها ٠‏ 

مزدوجا »> وجه عدو ووجه صدیق ‏ » فانه یمکننا آن نفسر خبرة الوت فى 


بالرغم من أننا نحن الغريين وبا أننا نكون قذ فقدنا القدرة علن التنحى عن المحباة عن ريق الرقابة 
الداحلية : فإن إرادة الوٽ العادية ينبغى ان تحترم . ومع تلك الإرادة ىء كذلك حق الوت » الذى 
غالبا ما ينكر أو بعطل بقسوة ١‏ خلال نظربة حاطلة عن الواجب » تحرضها وتعينها ضرورات القانون ٠‏ 
(۱) بمکن أن ا الاعراف وار الانتشار فى جمیع الثقافات بمودة الموت وصدافته . 

وقد يوضح ذلك شوبيرت فى ه اموت والعذراء ة » وما يصحجا من تأ کید نہالی ١ہ‏ نی صدیق ولا نی 
٠‏ للمقاب . » وتظل الملاحظة أو الإشارة قالمة حتى فى صور الموت الأ كثر إزعاجا . ويوجد مثال لافت فى 

إعدام - ويقول البعض : ضلب ^~ الحلاج الضرف الفارسی فی بخداد › ی مارس ۳ ٠‏ ميلادية ۰ 


٠‏ وقد حکم عليه بالموت بنهمة التجديف لأنه قال : ١‏ أتا هو الحقيقة . » وكان الحلاج يتوق أمصيره 


ومنيته » فقد كتب يقول : أيماالسياف » إنن أحيبك بأنفاس موت أيها الظافر » إنى أسلمك حصن 
قلی . فسرعان ما تفتح الأبراب : وتفارق الشغاه العليلة مرة ثانية » لا تتكرر بعك عالا ليس له نهاية . 
والکأس سم والفکر موت والذی بعطبا > اليس هو الصديق ؟ ؛ 
کان هذا اانه » کا کان عله كذلك . ویقول نیکلسون : ٠‏ فى أثناء اعدامه الذى نفد بظريقة 
وحشية ۽ أظهر الاج أقصی ثبات وجلده' . ( هیستنجز (LAY = EA ٠ ٦‏ . ولد ترلء فى أذهان 
معذبيه انطباعا عن السمو الداخلى لا حى . 
۹ 


محراها العادی نوعا ما کا لى : 


وبعد المراحل الأوى من الانفصال من الوحدة مع الجسد ( فى صورته المعبّرة . 
تعبررا اجټاعیا ) » محدث نوع من الخروج إلى النورء کا يحدث بعد اجتياز 
نفق » أو تزع قشرة » أو بزوغ مثل الراحة الى يحصل عليما الغواص عندما يصعد 
ا . والتغير الذى غالبا ما يظهر على ملإمح الوجه - كزوال علامات 
القلتى أو المعاناة » والتجلى فى نبل وسلام ٤‏ والظهور فى كرامة كونية - هذا 
التغييز الملحوظ يحتمل. إلى حد کبیر أنه يسجل مظهراً من الانتقال الحسوس 
داخليا . وح قبل تلك النقطة > حب علينا أن نيز ونفرق بين خبرة ا 
الحتضر وتفسيرات وتراجم الشخص المشاهد › الى تعتمد 'على علامات معبرة 
عادية . فيا عدا اللحظات الق يعود فا الشخص الحتضر الى الؤعى والإدراك . 

. وهنا أساس يقوم عليه الاعتقاد بأن الشخص الحتضر ييل ميكرا إلى فصل كيانه 
فی العام من کیانه فی ال جد » وکأنه يقول . : « ین نت » یا ألم ؟ » ويها يكن 
فى الترحيب بالموت تسلم يتمثل ف الملل المترايد الذی بتمیز به کائن عاجز حاثر ۰ , 

e‏ ب . وهذا القرحیب 


اة د ر قد دحلتث r i‏ 


الرؤيا الطوباوية ( السعيدة) کتحقيق وبلوغ مأرب 


حی الکثیر ما قررناہ وأخحذناه فى اعتبارنا بأن الموت يؤدى إلى توقف الخبرة 
e‏ سواء فى 'صورة اندماج الشخص أبديا فى الواحد » كبا هو الشأن فى 
مفهوم النرفانا » أوف صورة ة أخرى من صور الرؤية السعيدة » البالغة حد الكال 
والنهائية . 
٠‏ للمفهوم المندوكى بصائره المتعمقة » التى تقوم على ا ار بان 
الدين والفلسفة £ ھی أن رسا ناغل الخرة » أی « وعى بار انان 
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الوجود . ٠‏ ولا تكن ماهية أو جوهر هذه النةارية فى فكرة الكرما - لأن 
الكرما - باعتبارها نقل العمل" الناقص خلال مجدد متتابع - ليست خلودا 
حقيقياً صحيحاً . « فالنفس القيقية » الى هى أبدية وعامة شاملة » لا تعانى 
أى تغيير . ٠‏ ووحدتما الفطرية مع الواحد لا يمكن أن تنفصم عراها أو تنبذ » على 
الرغم من أنها متنكرة وختفية تحت ستار ظروف تجريبية ؛ فهدفها الها هو 
استعادة الوعى الذانى . وكا كان فيفكاناندا ميل إلى التعبير عن هذا الموضوع › 
١‏ فإن الطبيعة . . . تأخذ الروح الغافلة عن نفسها من بدها . . . وترتفع بها أعلى . 
وأعلى . . . حتى تسترد جلها المفقود » وتتذ كر طبيعتها الخاصة. بها . » أما 
الذات ر الأنا ) اللجوجة » الى تضر على انفصاها عن الأخحريات وعن الواحد › 
افانہا « تبتر » فى النهاية : و بائ هذه الغاية ا 0 لا تعود 
هناك ية خبرة ف ف الزمن . 
والأدب الغري لا ينقصه الأتفاق التلقاى مع هذه النظرة » مادام » 
كذلك » يقوم على الخرة المباشرة » لا على التخيل التقليدى . ولنتأمل هذه . 
٠‏ التفية الى ذكرما ميجفريد سامون فى اللات ٠‏ ) 8 
اى لأحسب 
أنه لو أمكن أن يضئ خلال شدخ فى جسدى 
فحسب - لا شئ سوی شعاع واحد 
من أشعة ذلك اليوم الخالد الذى بباراة ا لجميع › 
لما طلبت من الله أكثز من 


أن أنطلق من هتا الآن . 


- (۱) سوامی أساشانندا ء « النظرية e‏ ف انلود “عدد فیرایر ۰ ۷ . والعبارات المقتبسة 
التي ى هذه الفقرة مأحوذة من فشن تفن امال وهر تسجیل اخطاب ای ف الزعر الفلسنى ف نورٹ 
وست ۰ بالولابات المتحدةه الأمريكية 0 عام e‏ 
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فى تلك العبارة الموجزة : أنطلق من هنا الآن › » کم من تنازل قوی عن 
كل حت فى الحجز على الكون الدائم ! وذلك بالرغم من عدم التنازل عن 
امطالبة باحق ١‏ الذى قد أصررت عليه » باعتباره مقابلا للعالم الذى أعطانا : 


حق الفهم ! وبعدئذ هل نتهى بإرادتنا؟ . 
٤‏ - انحاد الرؤيا والزمن 


وف لأعود ای الرأى الذی طرحته وهو أن رمزی التحقيق يرتبطان الواحد 
بالآحر : ولا بمکن ادراکھا حقا وها منفصلان . ولکی نبین کیف یکون هذا 
مكنا . فلأوضح أن أسلوبى المخبرة بحدثان فى واقع الأمر معأ فى هذه الحياة . 
فلا تسير اللحياة العادية من غير أن تتخللها من وقت إلى آنحر « أشعتها المنبثقة 

من ذلك اليوم النالد » . ولنتذ كر تجارب ٠‏ الاستنارة » التى يتحدث عا جون 
ميزفيلد فى كتابه ( التعلم يستغرتق مدة جد طويلة > ص ۱۹۷ ) وإنى لأعتقد أن 
هذه اللئبرات ٠-‏ الى عر بها كل فرد بدرجة ما - تدخل فى تلمساتنا اليائسة إلى 
بلغ حك : فھی تقمدم ب لساعة » 0 يوم ا عدة یام ¬ صورة لمعنى 
الأشياء : « الآن : ولأول مرة ١‏ أرى ! » فهذا النور الداخلى ليس نماية : وإعا . 
هو بداية جديدة . وبينا تى التألق » تبتى الاستنارة › ولا يمكن إبعادها . أما 
٠‏ عمل.الياة الذى بلى قيعينه ويوجهه إحساس فريد بتعلم الأوليات - وكأن الفرد 
بوضع بده من جدید على إحدی البدیهیات ینبعی دانما أن یعیش فی - نہوض 
يعرف نهضته الناصة -- لا حقيقة تامة ٠‏ وإنما توقع بلوغ التحصيل النهائى . © 
وهذا > اذا لر أكن عخطنا > هو المعنى الحقيتى لفلسفة ال جيفانمكتا المندوكية . 
الارتياح والإطلاق ضمن الوجود الحالى . فالأبدية الحقة تعضمن الزمن + لا 
ی ان : فهى تتد عبر المستقبل ولكنا كذلك تغطى الماضى . وغالبا ما 


۳١ معن الله فى الئبرة البشرية ص‎ )١( 
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تعمل بصيرعا ( كا تفعل كل بديہة صحيحة ) مصحوبة بنوع من الاسترجاع : 
وکات المرء ء يرجع !لى مدرك سابق . أغفل لمدة طويلة . فيحول ال 0 ف المتجه الى 
الأمام نفسه الى علة حنين . ولقد عبر أفلوطين بطريقة مدهشة عن اشارة الزمن 
امزدوجة ای ا الال الاد : 

فا ان بشاهد لأول وهلة . 

حى يتضح وجود مثل نلك الصفة . 

فتتعرفها الروح كشئ مألوف لمدة طويلة : 

يبستوقف ويعدو بالاإشارة 
(التسعية جزء ٠١‏ باب ٠٩‏ فصل ۲) . 

وھکذا إذا حدث فی اموت . ان کان جزء ما مم ن الرؤ با السعيدة تصسنا . 


وأنحذ يستوقف و ويدعر ر الروح العابرة - روح اغف ا لحب الصادق 
على حقبقته -- فان هذه تكون حقا لحة من الأبدية . ووحدة مع الواحد : 
ولكنها لن تكون نهاية للزمن فى ثبات أبدى . .ذلك لأن الزمن الذى يمكن ألا 
يتوقف . فى وقت ما . لا ناية له . وهكذا تصبح على الفور استردادا للذات ٠‏ 
ودکری . واغراء داغا على الئلق والإبداع خلال الحب بيا الزمن يتقدم 
ا اا وحدتنا مع الواحد فهى مشار که لسن ف رسوخ وعدم تغییر + 
واا فى شركة معه تعمل باستمرار وتحخلق عالا لا نهاية له . 
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التصميم الأساسى للغلاف: أسامة العبد 


الإشراف ألفنى: حمسن كامل 


تم طبع هذا الكتاب من نسخة قدهة مطبوعة 


